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AVANT-PROPOS 


Avec  ce  iiouvi'aii  voluiiio,  qui  est  le  tomo  X\,  de  iu)tre 
Comme nUdre  français  lilléral  de  la  Somme  Théologiqae.  s'acliève 
et»  qui  (levail  avoir  Irait  aux  sacrements.  Il  comprend  les 
deiix  (raités  de  TOrdrc  et  du  ^Mariage.  Ces  deux  traités, 
dans  leur  intégrité,  ont  été  constitués  par  l'auteur  du  Sup- 
plément h  l'aide  du  Commentaire  sur  les  Sentences.  Nous  avons 
dt^à  fait  observer,  dans  notre  précédent  volume,  que  tout 
le  texte  est  de  saint  Thomas  lui-même,  chacun  des  articles 
étant  emprunté  à  la  première  de  ses  œuvres.  Et  s'il  est  vrai, 
comme  nous  l'avons  déjà  fait  remarquer  aussi,  que  cette 
première  œuvre  de  saint  Thomas  ne  se  présente  pas  avec  le 
même  caractère  de  perfection  que  la  Somme  Théologirpie,  il 
n'en  demeure  pas  moins  que  c'est  toujours  lui  qui  parle  et 
qui  enseigne. 

Nous  ne  nous  attarderons  pas  à  signaler  Timporlance  do 
cet  enseignement  en  raison  même  de  la  nature  des  deux 
traités  compris  dans  ce  volume.  Il  sera  facile  de  s'en  rendre 
compte  à  charjuc  pas  qu'on  fera  dans  sa  lecture  et  son  étude. 
Nous  dirons  seulement  que  l'enseignement  donné  ici  par 
saint  Thomas  revêj^,  en  ce  moment,  un  caractère  d'actualité 
qu'il  serait  dilVicile  de  méconnaîtie.  Dans  le  traité  du  sacre- 
ment de  l'Ordre,  on  le  verra  liés  spécialement  à  propos  de 
la  (juestion  l\o,  article  (i,  où  saint  Thomas  place  en  si  haut 
relief  la  rïécessit('  d'un  pouvoii*  su|)rème  |)armi  les  évècpies 
eux-mêmes  pour  assurer  l'imité  de  l'Kglise  dans  tout  l'imi- 
vers.  Et  s'il  s'agit  du  tiait(''  du  Mariage,  la  grande  EncNcli- 
que  Casti  (loniudid  (pii  paraissait  an  niomciil  où  acIu'Nail 
de  s'imprimei"  le  présent    Nolinnc,    nioiilre   par  elle  smiUî 
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combien  l'étude  en  est  actuelle  et  pressante.  Le  Souverain 
Pontife  recommande,  en  s'appuyant  sur  la  sollicitude  pas- 
torale des  évoques  du  monde  entier,  que  son  enseignement 
soit  divulgué  et  mis  en  lumière  parmi  tous  les  enfants  de 
TEglise  confiés  à  leurs  soins,  selon  que  la  prudence  chré- 
tienne le  règle  et  le  permet,  afin  que  tous  connaissent 
pleinement  la  doctrine  saine  du  mariage,  al  sanam  de  mairi- 
monio  docirinam  omnes  plene  noscani. 

Très  spécialement,  cette  «  doctrine  saine  du  mariage  », 
qu'il  est  si  nécessaire  de  mettre  en  pleine  lumière  à  l'heure 
actuelle,  et  que  le  Souverain  Pontife  a  exposée  avec  l'auto- 
rité du  Magistère  suprême,  a  été  formulée  par  saint  Tho- 
mas, en  termes  d'une  rigueur  et  d'une  clarté  parfaites,  dans 
quelques  chapitres  de  sa  Somme  contre  les  Gentils,  dont  nous 
ne  saurions  trop  signaler  l'importance.  On  les  trouvera 
intégralement  traduits  dans  notre  volume,  à  la  suite  du 
traité  du  mariage  tel  que  Ta  disposé  l'auteur  du  Supplément. 

Le  présent  volume  se  termine  par  un  coup  d'œil  rapide 
sur  le  chemin  déjà  parcouru  depuis  le  début  de  la  Troisième 
partie  de  la  Somme  Théologique,  notamment  dans  le  do- 
maine des  sacrements,  dont  l'économie  est  définie  l'écono- 
mie de  la  participation,  sur  cette  terre,  à  la  Passion  et  à  la 
mort  du  Christ,  en  attendant  la  participation  à  sa  Résur- 
rection glorieuse,  qui  sera  la  matière  de  notre  prochain  et 
dernier  volume. 

Pistoia,  Couvent  de  Saint-Dominique, 
28  janvier  igSi, 

en  la  fête  de  la  Translation  des  reliques  de  saint  Thomas  d'Aquin 
à  Toulouse. 


LA  SOMME  TIIËOLOGIQUE 

TROISIÈME    PARTIE 

Supplément. 


QUESTIOX  XXXIV 


DU    SACREMENT    DE    LORDRE 


?sous  savons  que  saint  Thomas  devait  traiter  du  sacrement 
de  l'Ordre,  après  qu'il  eût  terminé  le  traité  du  sacrement  de 
rExtrênie-Onction.  Dans  les  questions  qui  traitaient  des  sacre- 
ments en  général,  il  avait  marqué  lui-même  la  place  et  la 
distribution  des  sept  sacrements  dans  réconomie  de  la  vie 
chrétienne.  Les  cinq  premiers  formaient  un  tout  qui  devait 
venir  d'abord.  Viendraient  ensuite  l'Ordre  et  le  mariage,  comme 
se  rapportant  tous  deux,  non  plus  aux  conditions  de  la  vie 
chrétiennne  dans  l'individu  humain,  mais  aux  conditions  de 
celte  vie  considérée  du  point  de  vue  collectif  ou  social.  Et,  de 
ces  deux  derniers  sacrements,  l'Ordre  avait  sa  place  avant  le 
mariage,  comme  plus  immédiatement  ordonné  au  bien  spiri- 
tuel de  l'être  humain. 

Aussi  bien  est-ce,  en  effet,  le  traité  du  sacremetd  de  l'Ordre, 
que  l'auteur  du  Sapplt'ineni  aborde  tout  de  suite  après  le  traité 
du  sacrement  de  l'Exlième-Onclion. 

11  comprendra  cinq  parties.  D'aboiil,  de  l'Ordre  en  général 
(q.  3/|-36).  Secondement,  de  la  distinction  des  Ordres  (q.  87). 
T.  X\.  —  Les  SacreiiH-nls  :  l'Ordre,  le  Mariane.  i 
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Troisièmement,  de  ceux  qui  confèrent  l'Ordre  (q.  38).  Qua- 
trièmement, des  empêchements  à  recevoir  les  Ordres  (q.  Sg). 
Cinquièmement,    des   clioses   qui   sont    annexées   aux    Ordres 

(q.    /io). 

Toutes  ces  questions  sont  tirées  du  Commentaire  de  saint 
Tiiomas  sur  les  Sentences,  liv.  IV.  Les  questions  S'i-Sy  sont 
tirées  de  la  distinction  XXIV.  De  mémo  aussi  pour  la  ques- 
tion 4o.  Quant  à  la  question  38  et  à  la  question  39,  elles  sont 
tirées  de  la  distinction  XXV,  où  saint  Thomas  traitait  des  ordi- 
nations faites  par  les  hérétiques. 

Au  sujet  de  l'Ordre  en  général,  l'auteur  du  Supplément  an- 
nonce qu'  u  il  y  aura  trois  choses  à  voir.  Premièrement,  de 
l'entité,  et  de  la  quiddité,  et  des  parties  de  l'Ordre  (q.  34). 
Secondement,  de  son  effet  (q.  35).  Troisièmement,  de  ceux  qui 
le  reçoivent  (q.  36)  ».  Saint  Thomis  disait  plus  simplement, 
dans  le  texte  de  son  Commentaire  :  «  Au  sujet  du  premier 
point,  on  s'enquiert  de  trois  choses  :  premièrement,  de  l'Ordre 
lui-même  »,  etc.  Les  mots  de  entitate  et  de  qnidditate  et  de  pcir- 
tibas  ne  sont  pas  de  saint  Thomas. 

Venons  tout  de  suite  à  ce  qu'il  appelle  lui-même  de  ipso 
(Jrdine.  C'est  l'objet  de  la  question  annoncée. 


Cette  question  roiiiprend  cinq  articles  : 

1°  Si  l'Ordre  doit  être  dans  l'Église? 

■2°  Si  l'Ordre  est  défini  comme  il  convient  ? 

3"  Si  l'Ordre  est  un  sacrement  ? 

40  Si  la  forme  de  ce  sacrement  est  exprimée  comme  il  convient.^ 

5"  Si  ce  sacrement  a  une  matière  ? 


AUTICLE    PkEMIEH. 

Si  l'Ordre  doit  être  dans  l'Église  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'Ordre  ne  doit  pas 
être  dans  l'Kglise  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  l'ordre 
requiert  la  sujétion  et  la  piélalure.  Or,  la  sujétion  paraît  repu- 
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giier  à  la  liberlé  à  laquelle  nous  sommes  appelés  par  le  Christ 
{aux  Galales,  ch,  iv,  v.  3i  ;  ch.  v,  v.  i3).  Donc  l'Ordre  ne  doit 
pas  cire  dans  rÉglise  ».  —  La  deuxième  objection  précise  et 
dit  que  «  celui  qui  est  constitué  dans  l'Ordre  devient  supérieur 
aux  autres.  Or,  dans  l'Eglise,  chacun  doit  se  réputer  inférieur 
à  autrui  {aux  Philippiens,  ch.  ir,  v,  3).  Donc  l'Ordre  ne  doit  pas 
être  dans  l'Église  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer 
que  «  l'Ordre  se  trouve  parmi  les  anges  à  cause  de  leur  distinc- 
tion dans  les  dons  naturels  et  gratuits.  Or,  tous  les  hommes 
ne  font  qu'un  dans  la  nature;  et  nul  ne  sait  qui  est  supérieur 
à  l'autre  dans  les  dons  de  la  grâce.  Donc  l'Ordre  ne  peut  pas 
être  dans  l'Eglise  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  le  mot  de 
saint  Paul  «  dans  l'épître  aux  Romains,  ch,  xiii  (v.  i)  :  Les  cho- 
ses qui  viennent  de  Dieu  sont  ordonnées.  Or,  l'Église  vient  de 
Dieu  ;  car  c'est  Lui  qui  l'a  édifiée  par  son  sang  »  [El  l'on  remar- 
quera ce  magnifique  argument  pour  montrer  la  divinité  de 
l'Église].  «  Donc  l'Ordre  doit  être  dans  l'Église  ».  —  Le  second 
argument  déclare  que  «  l'état  de  l'Église  est  au  milieu  entre, 
l'étal  de  nature  et  l'état  de  gloire.  Or,  dans  la  nature  se  trouve 
l'ordre  qui  fait  que  certains  êtres  sont  supérieurs  aux  autres; 
et,  de  même,  dans  la  gloire,  comme  on  le  voit  parmi  les  anges. 
Donc  dans  l'Église  l'Ordre  aussi  doit  se  trouver  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  formule  ce  principe  lu- 
mineux qui  commande  tout  dans  l'œuvre  de  Dieu.  C'est  que 
«  Dieu  a  voulu  produire  ses  œuvres  à  sa  ressemblance  autant 
que  la  chose  était  possible,  afin  qu'elles  fussent  parfaites  et  que 
par  elles  II  put  être  connu.  l']t  voilà  pourquoi,  afin  que  dans 
ses  œuvres  11  fut  représenté  non  seulement  quant  à  ce  qu'il 
est  en  Lui-même,  mais  aussi  selon  qu'il  communique  aux 
autres.  Il  a  imposé  à  tous  cette  loi  naturelle  que  les  derniers 
seraient  perfectionnés  par  ceux  du  milieu,  et  ceux  du  milieu 
par  les  plus  élevés,  comme  le  dit  saint  Denvs  {Hiérarchie  dé- 
leste, ch.  IV  ;  Hiérarchie  Ecclésiasluiuc,  ch.  v).  Voulant  ilonc 
que  cette  beauté  ne  fît  point  défaut  à  son  l'Jglise,  Il  a  établi 
l'Ordre  en  elle,  de  telle  sorte  que  quehpies-uns  livrcraionl  aux 
autres  les  sacrements,  assimilés  à  Dieu  en  cela  à  leur  manière, 
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comme  coopéraleurs  de  Dieu;  de  même  qu'aussi  dans  le  corps 
naturel  certains  membres  influent  sur  les  autres  ».  —  On  le 
voit.  Pour  saint  Thomas,  la  hiérarchie,  ou  l'ordre  fixant  des 
places,  est  le  signe  propre  de  l'œuvre  divine,  qu'il  s'agisse  de 
la  nature  ou  qu'il  s'agisse  de  la  giâce.  Il  n'est  donc  rien  de 
plus  antidivin,  si  l'on  peut  ainsi  s'exprimer,  que  le  dogme 
égal  i  ta  ire. 

L'rt(/  prinium  accorde  que  «  la  sujétion  de  la  servitude  »  ou 
de  l'esclavage  «  répugne  à  la  liberté  :  laquelle  servitude  existe 
quand  il  s'agit  du  maître  qui  use  de  ses  sujets  pour  son  utilité 
à  lui  0  [On  remarquera,  une  fois  de  plus,  en  passant,  cette  no- 
tion de  l'esclavage  ou  de  la  servitude  :  elle  luine  tous  les  sophis- 
mes  des  faux  rhéteurs  contre  l'autorité  qui  ne  domine  et  ne 
s'exerce  que  pour  le  bien  des  sujets].  «  Cette  sujétion  »  de  la 
servitude  «  n'est  point  requise  dans  l'Ordre,  par  lequel  ceux 
qui  président  doivent  chercher  le  salut  de  leurs  sujets,  non 
leur  propre  utilité  n.  Et  quel  admirable  programme,  dans  ces 
derniers  mots,  pour  tous  ceux  qui,  dans  l'Eglise,  occupent  une 
place  quelconque  dans  la  hiérarchie,  les  élevant  au-dessus  des 
simples  fidèles. 

Uad  secunduin  déclixre  que  «  chacun  doit  se  répuler  inférieur 
quant  au  mérite,  mais  non  quant  à  l'office.  Or,  les  Ordres 
sont  de  certains  offices  »  :  c'esl-à-diie  des  devoirs  et  des 
fonctions. 

Vad  lei'tiuin  dit  que  a  l'ordre,  dans  les  anges,  ne  se  consi- 
dère pas  selon  la  distinction  dans  la  nature,  sinon  accidentel- 
lement, pour  autant  qu'en  eux  la  distinction  de  la  grâce  suit 
celle  de  la  nature.  Par  soi,  il  se  considère  selon  la  distinction 
dans  la  grâce.  C'est  qu'en  effet,  leurs  Ordres  regardent  la  par- 
ticipation des  choses  divines  et  la  communication  dans  l'élat 
de  la  gloire,  laquelle  est  selon  la  tnesure  de  la  grâce,  comme 
étant  la  fin  et  en  quelque  sorte  l'elTet  de  la  grâce  ».  Tout  ceci 
doit  s'entendre  en  telle  manière  que  l'on  n'exclura  pas  les 
ordres  de  la  nature  angélique.  Nous  savons,  en  elTel,  par  la 
doctrirje  exposée  dans  la  Première  Partie,  que  les  ordres  angc- 
liques  demeurent  même  parmi  les  démons,  pour  cette  laison 
qu'il  y   a  une  [)art  de   nalure  dans   la  distribution  des  ordres 
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pariTii  les  anges  (cf.  I,  q.  109,  art.  i).  Saint  Thomas  ajoute 
ici  :  «  Les  Ordres  de  l'Eglise  militante  regardent  la  participa- 
tion des  sacrements  et  leur  cornmuni(^ation,  lesquels  sacre- 
uieiils  sont  causes  de  la  giàce  et  en  quelcjuc  sorte  la  précèdent. 
Il  suit  de  là  que  la  grâce  sanctifiante  n'est  pas  de  nécessité  pour 
nos  Ordres,  mais  seulement  le  pouvoir  de  dispenser  les  sacre- 
ments. Et  voilà  pourquoi  l'Ordre  ne  se  considère  pas  selon  la 
distinction  de  la  giâce  sanctifiante  ;  mais  selon  la  distinction 
du  pouvoir  ». 

L'Église,  qui  est  l'œuvre  de  Dieu  par  excellence,  doit  porter 
excellemment  le  signe  imprimé  par  Dieu  dans  la  tolalité  de  son 
œuvre.  Et  ce  signe  est  l'ordre,  la  subordination  des  divers  êtres 
qui  composent  celte  œuvre,  de  telle  sorte  que  les  uns,  infé- 
rieurs, reçoivent  des  autres,  supérieurs,  ceux-ci  ne  recevant 
davantage  que  pour  communiquer  aux  autres  par  l'influx  de 
leur  action  bienfaisante,  ^ous  retrouvons  ici  le  point  de  doc- 
trine qui  forme  l'objet  de  l'article  3  de  la  question  /iy  dans  la 
Première  Partie,  article  retrouvé  dans  le  Codex  du  Mont  Cas- 
sin  et  que  nous  avons  rétabli  à  sa  place,  soit  dans  noire  Com- 
mentaire, soit  dans  l'édition  latine  de  la  Somme,  format  de 
poche,  publié  chez  Blot,  à  Paris,  rue  de  la  Salpétrière,  6.  On 
ne  sera  jamais  assez  convaincu  de  l'importance  de  cet  article 
et  de  sa  place  absolument  exigée  dans  la  pensée  authentique 
de  saint  Thomas.  —  Cet  Oidre  qui  ne  peut  pas  ne  pas  cxisler 
dans  l'Eglise,  était,  du  temps  de  saint  Thomas  et  au  moment 
où  il  écrivait  son  Commentaire  des  Sentences,  défini,  par 
Pierre  Lombard,  en  ces  termes  :  L'Ordre  est  un  certain  signe  de 
tlùjllse  par  lefinel  la  pnisscmce  spirituelle  est  livrée  à  celai  qui  est 
ordonné.  Saint  Thomas  se  demande  si  celte  définition  est 
bien  celle  qui  convient.  Il  va  nous  répondre  dans  Parlicle  qui 
suit  : 
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Article  II. 

Si  l'Ordre  est  convenablement  défini  par  le  Maître 
des  Sentences. 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'Ordre  n'est  pas 
convenablement  défini  par  le  Maître  des  Sentences,  à  la  dis- 
tinction XXIV,  où  il  dit  :  L'Ordre  est  un  cerlain  signe  de  r Église, 
par  lequel  la  puissance  de  l'Église  est  livrée  à  celui  qui  est  or- 
donné »).  —  La  première  fait  observer  que  «  la  parlic  ne  peut 
pas  être  assignée  comme  genre  du  tout.  Or,  le  caractère,  qui 
est  expliqué  comme  signe  dans  la  définition  qui  vient  après 
(dans  le  texte  des  Sentences),  est  une  partie  de  l'Ordre  :  car 
il  se  divise  contre  ce  qui  est  chose  seulement  ou  sacrement 
seulement,  puisqu'il  est  chose  et  sacrement  (cf.  m,  q.  G3, 
art.  3,  ad  2'"").  Donc  le  signe  ou  le  sceau  ne  doit  pas  cire 
donné  comme  genre  de  l'Ordre  )>.  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  »  comme  dans  le  sacrement  de  l'Ordre  est  im- 
primé un  caractère,  de  même  aussi  dans  le  sacrement  de  bap- 
tême. Or,  dans  la  définition  du  baptême  on  ne  place  pas  le 
caractère.  Donc  il  ne  doit  pas  être  marqué  non  plus  dans  la 
définition  de  l'Ordre  ».  —  La  troisième  objection  dit  que 
«  dans  le  baptême  aussi  est  donnée  une  ceitaine  puissance 
spirituelle  d'approcher  des  sacrements;  et,  pareillement,  il 
est  un  certain  signe,  étant  un  sacrement.  Donc  la  définition 
assignée  convient  au  baptême.  Et,  par  suite,  ce  n'est  pas  à  propos 
qu'elle  est  donnée  de  l'Ordre  ».  —  La  quatrième  objection  ar- 
guë de  ce  que  c  l'Ordre  est  une  certaine  relation  qui  se  re- 
trouve en  l'un  et  l'autre  extrême.  Or,  les  extrêmes  de  cette 
relation  sont  le  supérieur  et  l'inférieur.  Donc  les  inférieurs 
ont  rOrdre  comme  les  supérieurs.  En  eux  cependant  ne  se 
trouve  aucune  puissance  de  prééminence,  comme  on  la  place 
ici  dans  la  définition  de  l'Ordre,  ainsi  qu'on  le  voit  dans  l'ex- 
plication qui  suit  »  dans  le  texte  des  Sentences,  «  où  est  mar- 
quée la  promotion  de  la  puissance.  C'est  donc  mal  à  propos  que 
l'Ordre  est  ici  défini  ». 
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Nous  n'avons  pas  d'argument  sefi  contra,  puisqu'il  s'agil  de 
l'autorité  même  du  Maître  des  Sentences,  qui  est  en  question 
sur  ce  point  précis. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  u  la  défini- 
tion que  le  Maître  donne  de  l'Ordre  convient  à  l'Ordre  selon 
qu'il  est  un  sacrement  de  l'Église.  Et  c'est  pourquoi  il  mar- 
que deux  choses  :  le  signe  extérieur,  quand  il  parle  d'un  cer- 
tain signncukiin,  c'est-à-dire  un  certain  signe;  et  l'eflet  inté- 
rieur, (juarid  il  dit  :  par  lequel  la  puissance  spirituelle,  etc.  ». 

Vad  priniuni  déclare  que  «  le  signaculuni  n'est  point  mis  ici 
pour  le  caractère  intérieur;  mais  pour  ce  qui  se  fait  exlérieu- 
rement,  qui  est  le  signe  de  la  puissance  intérieure  et  aussi  la 
cause.  Et  c'est  dans  le  même  sens  qu'est  pris  le  mot  caractère, 
dans  l'autre  définition  qui  vient  après  et  dont  parlait  l'objec- 
tion. —  Toutefois  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  si  on  entendait 
ce  mot  du  caractère  intérieur,  il  n'y  aurait  pas  d'inconvé- 
nient. C'est  que  la  division  du  sacrement  en  ces  trois  réalités  », 
le  sacrement,  la  chose,  et  la  chose  et  le  sacrement,  «  n'est  pas 
une  division  en  parties  intégrante?,  à  proprement  parler.  Cela, 
en  effet,  qui  est  chose  seulement,  n'est  point  de  l'essence  du 
sacrement.  Cela  aussi  qui  est  sacrement  seulement,  passe;  et 
le  sacrement  est  dit  demeurer.  Il  reste  donc  que  le  caractère 
lui-même  intérieur  est  essentiellement  et  principalement  le 
sacrement  même  de  l'Ordre  ».  —  On  remarquera,  en  passant, 
cette  déclaration  formelle  du  saint  Docteur,  que  nous  n'avions 
trouvé  nulle  aiJtre  part  dans  notre  élude  des  sacrements.  Elle 
étonnerait  même  au  premier  abord.  Car  le  signe  extérieur 
semble  bien  avoir  par-dessus  tout  et  essentiellement  la  raison 
de  sacrement.  Toutefois,  si  on  se  reporte  au  sacrement  de 
l'Eucharistie,  il  est  bien  évident  que  ce  qui  est  sacrement  seu- 
lement, n'est  pas  toute  l'essence  du  sacrement,  et  que  dans 
celte  essence  il  faut  comprendie  le  corps  du  Christ  qui  est  chose 
et  sacrement.  Et  donc  il  demeure  bien,  en  l'entendant  C(Mnme 
on  doit  l'entendre,  que  le  sacrement  consiste  essentiellement 
et  principalement  dans  ce  qui  est  chose  et  sacrement,  pourvu 
seulement  qu'on  le  considère  dans  son  rapport  au  signe  exté- 
rieur qui  lui  donne  la  raison  de  sacrement  ou  de  signe  sensible. 
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Vad  secLindam  fait  oberver  que  «  sans  doute  le  baptême  a 
en  lui  de  conférer  une  certaine  puissance  spirituelle  de  rece- 
voir les  autres  sacrements,  en  raison  de  quoi  il  imprime  un 
caractère.  Mais  cependant  son  cffcl  principal  n'est  pas  celui-là  ; 
c'est  l'ablution  intérieure,  qui  molivciait  encore  le  baptême,  à 
supposer  que  la  première  cause  n'existât  point.  L'Ordre,  au 
contraire,  implique  principalement  la  puissance.  Et  voilà  pour- 
quoi le  caractère,  qui  est  une  puissance  spirituelle,  est  mis 
dans  la  définition  de  l'Ordre,  et  non  pas  dans  celle  du  bap- 
tême ». 

L'ad  lerllam  explique  que  «  dans  le  baptême  est  donnée  une 
certaine  puissance  spirituelle  en  vue  de  recevoir  ;  et,  pour 
autant,  elle  est,  en  quelque  manière,  passive.  Or,  le  pouvoir, 
au  sens  propre,  désigne  une  puissance  active  avec  une  ceiicdne 
prééminence.  Et  c'est  pourquoi  la  définition  en  question  ne 
convient  pas  au  baptême  ». 

Vad  quarlum  répond  que  «  le  nom  iVordre  se  prend  d'une 
double  manière.  —  Quelquefois,  en  etïel,  il  signifie  la  relation 
elle-même.  Et,  dans  ce  cas,  il  se  trouve  aussi  bien  dans  l'infé- 
rieur que  dans  le  supérieur,  comme  le  notait  l'objection.  — 
Mais  parfois  il  se  prend  pour  le  degré  même  qui  constitue 
l'ordre  entendu  au  premier  sens.  Et  parce  que  la  raison  d'ordre, 
pour  autant  qu'il  est  une  relation,  se  trouve  d'abord  là  où  une 
chose  se  rencontre  supérieure  à  une  autre  chose,  à  cause  de 
cela  ce  degré  éminent  que  constitue  la  puissance  spirituelle  est 
appelé  l'Ordre  ». 

La  définition  de  l'Ordre,  telle  que  la  donnait  le  Maître  des 
Sentences,  peut  être  gardée.  Si  on  l'entend  bien,  elle  marque 
exactement  ce  qui  est  le  trait  essentiel  de  l'Ordre,  au  sens  où 
nous  en  parlons  maintenant  :  la  collation  rituelle  d'un  pou- 
voir ayant  trait  aux  choses  saintes  comprises  dans  les  sacre- 
ments. —  Mais  celle  collation  rituelle  d'un  pouvoir  spirituel 
ayant  trait  aux  choses  saintes  comprises  dans  les  sacrements, 
est-elle,  elle-même,  un  sacrement?  C'est  ce  qu'il  nous  faut 
maintenant  examiner;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article  III. 
Si  l'Ordre  est  un  sacrement? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'Ordre  n'est  pas  un 
sacrement  d.  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  le  sacrement , 
comme  le  dit  Hugues  de  Saint-Victor  (Des  sacrements,  liv.  I, 
p.  IX,  ch.  u),  est  an  élément  matériel.  Or,  l'Ordre  ne  dit  rien 
de  semblable  ;  mais  plutôt  la  relation  ou  la  puissance  :  car 
rOrdre  est  une  partie  de  la  puissance,  selon  saint  Isidore. 
Donc  l'Ordre  n'est  pas  un  sacrement  ».  — ^  La  deuxième  objec- 
tion déclare  que  «  les  sacrements  n'appartiennent  pas  à  l'Eglise 
triomphante.  Or,  l'Ordre  s'y  trouve;  comme  on  le  voit  pour 
les  anges.  Donc  l'Ordre  n'est  pas  un  sacrement  ».  —  La  troi- 
sième objection  fait  observer  que  «  comme  la  prélation  spiri- 
tuelle est  donnée  avec  une  certaine  consécration,  de  même 
aussi  la  prélation  séculière  »  ou  civile  :  «  car  même  les  rois 
reçoivent  une  onction,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  19,  art.  3,  arg.  2). 
Or,  la  dignité  royale  n'est  pas  un  sacrement.  Donc  l'Ordre  dont 
nous  parlons  ne  l'est  pas  non  plus  ». 

Un  premier  argument  sed  contra  oppose  que  «  tous  l'énu- 
mcrent  parmi  les  sept  sacrements  de  l'Église  ».  — Il  était  donc 
constant,  du  temps  de  saint  Thomas,  que  les  sacrements  de 
l'Eglise  étaient  au  nombre  de  sept;  et  que  parmi  eux  se  trou- 
vait rOidre.  —  Un  second  argument  sed  contra  rappelle  ce 
principe  que  «  ce  qui  est  la  raison  d'une  chose  a  bien  plus  que 
celte  chose  elle-même  ce  qui  appartient  à  cette  chose.  Or,  c'est 
par  l'Ordre  que  l'Iiomme  est  fait  dispensateur  des  autres  sacre- 
ments. Donc  l'Ordre  a  plus  (juc  lous  les  autres  la  raison  de 
sacrement  ». 

Au  cor[)s  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme  on 
le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  (cf.  III,  q.  Go,  art.  2),  le  sacrement 
n'est  rien  autre  qu'une  certaine  sanctification  conférée  k 
riiomme  avec  un  certain  signe  visible.  Puis  doue  (pie  dans  la 
réception  de  l'Ordre   une  certaine  consécration   est  conférée  à 
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riiOMiinc  par  des  signes  visibles,  il  est  manifeste  que  l'Ordre 
est  un  sacrement  ». 

Uad  priniain  accorde  que  «  l'Ordre  n'exprime  pas,  dans  le 
nom  qui  le  désigne,  un  élément  matériel;  mais  cependant  il 
n'est  point  conféré  sans  quelque  élément  matériel  »,  comme 
nous  le  verrons  à  propos  des  divers  Ordres. 

Uadsecanduni  fait  observer  que  «  les  puissances  doivent  être 
proportionnées  à  ce  à  quoi  elles  se  rai)portent.  Or,  la  commu- 
nication des  choses  divines  pour  laquelle  est  donnée  la  puis- 
sance spirituelle,  ne  se  fait  point  parmi  les  anges  par  des  signes 
sensibles,  comme  il  arrive  parmi  les  hommes.  Il  suit  de  là  que 
la  puissance  spirituelle  qui  est  l'Ordre,  n'est  point  conférée 
aux  anges  avec  des  signes  visibles  comme  elle  l'est  aux  hommes. 
Et  c'est  pourquoi  parmi  les  hommes  l'Ordre  est  un  sacrement, 
mais  non  parmi  les  anges  ». 

Vad  terliam  dit  que  «  toute  bénédiction  ou  consécration 
conférée  aux  hommes  n'est  point  sacrement.  C'est  ainsi  que  les 
moines  et  les  Abbés  sont  bénis;  et  cependant  ces  bénédictions 
ne  sont  pas  des  sacrements.  Pareillement  aussi  pour  l'onclion 
royale.  La  raison  en  est  que  par  ces  sortes  de  bénédictions  les 
hommes  ne  sont  pas  ordonnés  à  la  dispensation  des  divins 
sacrements,  comme  par  les  bénédictions  de  l'Ordre  ». 

La  puissance  spirituelle  qui  est  conférée  dans  le  rite  sacra- 
mentel que  nous  appelons  l'Ordre  a  ce  double  caractère,  qu'elle 
est  conférée  avec  des  bénédictions  ou  des  consécrations  exté- 
rieures sensibles,  et  qu'elle  porte  sur  l'administration  des 
sacrements.  Par  ce  double  caractère,  elle  se  distingue  de  la 
puissance  spirituelle  selon  qu'on  la  trouve  conférée  aux  anges, 
et  de  la  puissance  temporelle  selon  qu'elle  peut  être  conférée 
quelquefois  même  avec  des  rites  extérieurs.  Et  c'est  pourquoi 
elle  seule  a  raison  de  sacrement.  —  Puisque  l'Ordre  est  un 
sacrement,  et  un  sacrement  de  la  loi  nouvelle,  il  aura  donc, 
comme  tous  les  autres  sacrements  de  celte  loi  nouvelle,  une 
forme  et  une  matière.  A  tout  le  moins  la  question  devra  se 
poser,  très  spécialement  au  sujet  de  la  matière,  comme  nous 
Talions    voir.   Mais,    d'abord,    examinons    la    question   de    sa 
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forme.  Saint  Thomas  se  demande  si  la  forme  de  ee  sacrement 
est  exprimée  comme  il  convient  dans  la  lettre  du  texte  des  Sen- 
tences. Il  va  répondre  lui-même  dans  l'article  qui  suit. 


Article  IV. 

Si  la  forme  de  ce  sacrement  est   convenablement   exprimée 
dans  la  lettre  du  texte  ? 

Cette  forme  n'est  pas  autre  que  les  paroles  dites  par  l'évêque 
à  celui  qui  est  ordonné  quand  il  lui  confère  chacun  des  divers 
Ordres;  et  elle  difl'èrc  pour  chacun  d'eux.  Nous  verrons  bientôt 
leur  distinction  et  leur  nombre.  Il  y  aura  l'Ordre  des  portiers, 
des  lecteurs,  des  exorcistes,  des  acolytes,  des  sous-diacrcs,  des 
diacres,  des  prêtres.  —  La  forme  du  premier  est  exprimée  ])ar 
ces  paroles  :  Agissez  de  telle  sorte,  comme  devcml  rendre  compte 
à  Dieu  pour  tout  ce  qui  est  renfermé  par  ces  clejs.  —  Celle  des 
lecteurs  est  ainsi  exprimée  :  Recevez  ce  livre  et  relatez  la  parole 
de  Dieu,  pour  avoir  part,  si  vous  remplissez  fidèlement  votre 
ojfice,  avec  ceux  qui  ont  bien  administré  la  parole  de  Dieu.  — 
Celle  des  exorcistes  est  ainsi  exprimée  ;  Recevez  et  ayez  la  puis- 
sance d'imposer  les  mains  sur  les  énergumènes  et  les  catéchu- 
mènes. —  Celle  des  acolytes  n'est  pas  exprimée  dans  le  texte; 
mais  on  y  trou\e  l'équivalent  f|uaiid  il  est  dit  que  les  acolytes 
sont  instruits  par  l'évêque  de  la  manière  dont  ils  doivent  rem- 
plir leur  olfice  et  qu'ils  reçoivent  de  l'archidiacre  le  chandelier 
avec  le  cierge  et  la  burette  vide.  —  De  même  pour  l'Oiclie  des 
sous-diacres.  Il  est  marqué  qu'ils  reçoivent  de  la  main  de  l'évê- 
que la  patène  et  le  calice  vide;  et  de  l'archidiacre,  la  burette 
avec  l'eau  et  le  manipule  et  le  nianulergc.  —  De  même  pour 
les  diacies  cl  les  prêtres.  On  décrit  leurs  oftices,  sans  foininlcr 
les  paroles  que  dit  l'évêque  en  leur  conférant  la  puissance  de 
les  remplii',  mais  (jiii  sont  déterminées  par  ces  olfices  eux- 
mêmes. 

Quatre  objections  veulent  piouver  que  «  la  loiinc  de  ce  sa- 
crement »,  telle  qu'elle  est  exprimée  ou  suggérée  pai  le  Maître 
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des  Sentences,  «  n'est  pas  exprimée  comme  il  convient  dans  la 
lettre  du  texte.  —  La  première  dit  que  o  les  sacrements  ont 
leur  efficacité  de  la  forme.  Or,  l'efficacité  des  sacrements  vient 
de  la  vertu  divine  qui,  en  eux,  opère  cVune  Jaçon  occulte  le  salut 
(S.  Isidore,  ÉlyinoL,  liv.  I,  ch.  xix).  Donc,  dans  la  forme  de  ce 
sacrement,  il  devrait  être  fait  mention  de  la  vertu  divine  par 
l'invocation  de  la  Trinité,  comme  dans  les  autres  sacrements  ». 
—  'La  deuxième  objection  déclare  que  «  commander  appar- 
tient à  celui  qui  a  de  l'autorité.  Or,  l'autorité  »  ou  la  source 
de  la  vertu  des  sacrements  «  ne  réside  pas  en  celui  qui  dispense 
le  sacrement;  il  n'en  est  que  le  ministre.  Donc  il  ne  devrait 
pas  user  du  mode  impératif  et  dire  :  Reçois  ou  Recevez  ceci  ou 
cela  ou  quelque  autre  chose  de  ce  genre  ».  —  La  troisième  ob- 
jection arguë  de  ce  que  v  dans  la  forme  du  sacrement,  il  ne 
devrait  être  fait  mention  que  des  choses  qui  sont  de  l'essence 
du  sacrement.  Or,  l'usage  de  la  puissance  reçue  n'est  pas  de 
l'essence  de  ce  sacrement;  il  en  est  la  suite  ou  la  conséquence. 
Donc  il  ne  devrait  pas  en  être  fait  mention  dans  la  forme 
de  ce  sacrement  ».  —  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce 
que  «  tous  les  sacrements  ordonnent  à  l'éternelle  rémunéra- 
tion. Or,  dans  les  formes  des  autres  sacrements  il  n'est  point 
fait  mention  de  la  rémunération.  Donc  il  ne  devrait  pas,  non 
plus,  en  être  fait  mention  dans  la  forme  de  ce  sacrement, 
comme  quand  il  est  dit  :  devant  avoir  part,  s'il  s  acquitte  fidè- 
lement, etc.  ». 

Nous  n'avons  pas  ici  d'argument  sed  contra.  Il  ne  pourrait 
être  que  l'autorité  du  Maître  des  Sentences,  ou  aussi  celle  de 
l'Église  dont  le  Maître  des  Sentences  reproduit  les  formules. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  ce  sacre- 
ment consiste  principalement  dans  la  puissance  conférée.  Or, 
la  puissance  découle  de  la  puissance,  comme  le  semblable  vient 
du  semblable.  De  plus,  la  puissance  se  connaît  par  l'usage; 
car  ce  sont  les  actes  qui  notifient  les  puissances.  C'est  pour 
cela  que  dans  la  forme  de  l'Ordre  est  exprimé  l'usage  de  l'Or- 
dre par  l'acte  qui  est  commandé,  et  que  la  transmission  de  la 
puissance  est  exprimée  par  le  mode  impératif  ». 

Vad  prinmin   fait  observer  que  «   les  autres   sacrernents  ne 
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sont  pas  ordonnés  principalement  à  des  effets  semblables  à  la 
puissance  par  lariuelle  les  sacrements  sont  dispensés,  comme 
l'est  ce  sacrement,  l'^t  voilà  pourquoi  dans  ce  sacrement  on  a 
comme  une  communication  utiivoque.  De  là  vient  (|ue  dans 
les  autres  sacrements  est  exprimé  quelque  cliose  du  cote  de  la 
vertu  divine  à  laquelle  l'eflet  du  sacrement  est  assimilé;  mais 
iîon  dans  ce  sacrement  ». 

Vdil  secundiiin  accorde  que  u  dans  l'évèque,  qui  est  le  mi- 
nistre de  ce  sacrement,  n'est  pas  l'autorité  eu  égard  à  la  colla- 
lion  de  ce  sacrement;  mais  cependant  l'évèque  a  une  certaine 
puissance  par  rapport  à  la  puissance  de  l'Ordre  laquelle  est  con- 
férée par  lui  en  tant  qu'elle  dérive  de  sa  puissance  ».  La  même 
puissance  qui  est  dans  l'évèque  est  conférée  par  lui  au  sujet 
qu'il  ordonne.  Et  c'est  pour  cela  que  saint  Thomas  nous  parlait 
tout  à  l'heure  de  communication  univoque.  Il  est  vrai  que 
l'évèque  n'est  point  la  première  source  de  cette  puissance;  car 
lui-même  la  tient  de  Dieu.  Mais  il  n'en  reste  pas  moins  que  la 
puissance  communiquée  à  celui  qu'il  ordonne  est  comme  une 
dérivation  de  sa  propre  puissance  ou  de  la  puissance  qui  est 
en  lui. 

Vad  terUuni  dit  que  «  l'usage  de  la  puissance  est  effet  de  la 
puissance  dans  le  genre  de  la  cause  efficiente.  Et,  à  ce  titre,  il 
n'a  pas  à  être  donné  dans  la  définition  de  l'Ordre.  Mais,  d'une 
certaine  manière,  il  est  cause  dans  le  genre  de  la  cause  finale. 
Et,  de  ce  chef,  il  peut  être  mis  dans  la  définition  de  l'Ordre  ». 

L'ad  quaiiam  manque  dans  le  Supplément  et  dans  le  Com- 
mentaire sur  les  Sentences,  \o\c\  la  réponse  ajoutée  par  Mco- 
laius  :  «  11  faut  dire  qu'il  n'en  est  pas  de  même  dans  ce  sacre- 
ment et  dans  les  autres  sacrements.  Par  ce  sacrement,  en  eflet, 
est  conféré  un  certain  office  ou  un  certain  pouvoir  de  faire 
quelque  chose.  Et  c'est  pourquoi  il  y  est  justement  fait  men- 
tion de  la  récompense  à  acquérir,  s'il  est  administré  fidèlement. 
Dans  les  autres  sacrements,  au  contraire,  il  n'est  pas  conféré 
de  semblable  ôlfice  ou  de  semblable  pouvoii-.  I,t  voilà  pour- 
quoi il  n'est  fait  en  eux  ;iiicune  mention  de  lémunéralion  ou 
de  récompense.  Aux  auties  sacrements,  celui  qui  les  reçoit  dit 
plutôt  un  rapport  de  passivité;  car  il  les  reçoit  seulement  pour 
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parfaire  son  propre  état.  Mais  au  sacrement  de  l'Ordre  il  dit 
un  rapport  d'activité  en  quelque  sorte;  parce  qu'il  le  reçoit 
pour  exercer  les  fonctions  hiérarchiques  dans  l'Eglise.  Et  de 
là  vient  que  si  les  autres  sacrements,  par  cela  même  qu'ils 
confèrent  la  grâce,  ordonnent  au  salut,  toutefois  ils  n'ordonnent 
pas  proprement  à  la  rémunération,  comme  celui-ci  ».  —  La 
réponse  est  excellente  et  tout  à  fait  dans  la  pensée  de  saint 
Thomas  '. 

La  forme  du  sacrement  de  l'Ordre  a  ceci  de  très  particulier, 
qu'il  y  est  fait  allusion,  d'une  manière  expresse,  à  l'acte  ou  à 
l'olïice  que  devra  exercer  le  sujet  ordonné  selon  l'Ordre  qu'il 
reçoit,  et  que  c'est  par  mode  de  commandement  ou  de  man- 
dat confié,  imposé,  que  celui  qui  oidonne  transmet  à  celui 
qu'il  ordonne  le  pouvoir  qui  constitue  essentiellement  son 
Ordre.  Il  fallait  qu'il  en  fut  ainsi,  puisqu'il  s'agit,  dans  le  sa- 
crement de  l'Ordre,  d'une  collation  de  pouvoir  :  le  pouvoir, 
en  effet,  se  connaît  ou  se  spécifie  par  l'acte  auquel  il  est  or- 
donné; et  il  se  transmet  par  voie  de  mandat  ou  de  comman- 
dement. —  Dès  là  que  telle  doit  être  la  forme  du  sacrement  de 
l'Ordre  et  qu'elle  est  ainsi,  en  effet,  une  question  du  plus 
haut  intérêt  va  se  poser  aussitôt.  Où  trouver,  avec  une  telle 
forme,  la  raison  ou  la  possibilité  d'une  matière  dans  le  sacre- 
ment de  l'Ordre.  La  question,  nous  venons  de  le  dire,  est  d'un 
intérêt  souverain;  et  la  manière  même  dont  saint  Thomas  se 
la  pose,  comme  aussi  la  solution  qu'il  lui  donnera,  nous  per- 
mettront de  répondre  à  la  question  si  délicate,  si  discutée,  des 

I.  Nous  donnons  le  texte  latin  de  celte  réponse;  car  on  pourrait  ne  pas 
le  trouver  dans  les  éditions  ordinaires  du  Supplément  :  «  Ad  qiiarlum.  Di- 
cenduin  qnod  aliter  se  habel  in  aliis  el  in  hoc  sacramenlo.  Nam  per  hoc  sacra- 
»!f/i/(j//i  conferlur  ojficiam  aliqaod  vel  poleslas  aliquid  J'aciendi.  Et  ideo  con- 
venienler  fil  meiiliu  retnunerfttionis  acquirendae,  si  fideliler  adininislrelnr.  In 
cxleris  aaleni  sacrnnienlis  non  conjertnr  similc  ofjicium  vel  similis  poleslas.  El 
ideo  in  illis  nulln  remunerationis  menlio  fil.  Ad  alia  iijiUir  sacramenbi  velat 
passive  quodainniodo  se  Uahel  suscipiens  :  quia  recipil  ea  propler  proprium 
stalnni  perficiendani  tanlum.  Sed  ad  hoc  sacramenlum  se  habel  quodammodo 
aclive  :  quia  illud  suscipil  propler  hierarchicas  funcliones  in  Ecclesia  exercen- 
dns.  Unde,  quamvisalia,  eo  ipso  quod  graliam  conférant,  ordinent  adsalulem: 
proprie  tamen  ad  reniunerationeni  non  ordinant,  sicul  hoc  sacramenlum  ». 
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ordinations  de  l'Eglise  primitive  ou  même  encore  grecque  et 
orientale  mises  en  regard  des  ordinations  de  l'Eglise  latine 
occidentale.  Venons  tout  de  suite  à  la  lettre  de  l'article. 


Article  V. 
Si  ce  sacrement  a  une  matière? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  ce  sacrement  n'a 
pas  de  matière  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  dans 
tout  sacrement  qui  a  une  matière,  la  vertu  qui  opère  dans  le 
sacrement  est  dans  la  matière.  Or,  dans  les  choses  maté- 
rielles qui  sont  prises  ici,  comme  sont  les  clefs,  les  chande- 
liers, et  autres  choses  de  ce  genre,  il  ne  semble  pas  qu'il  y  ait 
une  vertu  sanctificatrice.  Donc  ce  sacrement  n'a  pas  de  ma- 
tière ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  dans  ce  sacrement 
est  conférée  la  plénitude  de  la  grâce  septiforme,  comme  il  est 
marqué  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences,  «  à  l'instar  de 
la  confirmation.  Or,  la  matière  de  la  confirmation  requiert  au 
préalable  la  sanctification.  Puis  donc  que  les  choses  matéiiel- 
les  qui  se  trouvent  dans  ce  sacrement,  ne  paraissent  pas  avoir 
été  sanctifiées  au  préalable,  il  semble  (|ii'clles  ne  sont  pas  la 
matière  de  ce  sacrement  ».  —  La  troisième  objection  fait  ob- 
server que  «  dans  tout  sacrement  qui  a  une  matière  est  requis 
le  contact  de  la  matière  à  celui  qui  reçoit  ce  sacrement.  Or, 
selon  qu'il  est  dit  par  quel(|ues-uns,  le  contact  des  objets  ma- 
tériels dont  il  s'agit  par  celui  qui  reçoit  ce  sacrement  n'est  pas 
de  nécessité  pour  le  sacrement;  mais  seulement  la  porrection. 
Donc  les  ciioses  matérielles  tlont  il  s'agit  ne  sont  pas  la  ma- 
tière de  ce  sacrement  ». 

Des  deu\  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que 
t(  tout  sacrement  consiste  en  des  choses  et  des  paroles.  Or,  les 
choses,  dans  cha([ue  sacrement,  sont  la  malièic  du  saci-emenl. 
Donc  les  choses  aussi  qui  sont  employées  dans  ce  sacrement 
constituent  sa  matière  ».  —  Le  second  aigunient  sa|)puie  sur 
ce  (|u'  «   il  est  requis  davantage   [)()ur  dispenser   ou  distribuer 
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les  sacrements  que  pour  les  recevoir.  Or,  le  baptême,  dans 
lequel  est  donnée  la  puissance  de  recevoir  les  sacrements,  a 
besoin  de  matière.  Donc  l'Ordre  aussi,  dans  lequel  est  donné 
le  pouvoir  de  les  dispenser  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  matière 
qui,  dans  les  sacrements,  est  employée  au  dehors,  signifie  que 
la  vertu  qui  agit  dans  les  sacrements  vient  totalement  du 
dehors  ».  On  remarquera  cette  observation  faite  ici  par  saint 
Thomas  et  qui  va  être  d'un  si  haut  prix  pour  l'explication  du 
point  de  doctrine  en  question.  «  Il  suit  de  là  »,  continue,  en 
effet,  le  saint  Docteur,  «  que  reflet  propre  de  ce  sacrement, 
savoir  le  caractère  »  ou  la  puissance  conférée,  u  n'étant  point 
perçue  par  quelque  opération  de  celai  qui  vient  au  sacrement, 
comme  c'était  le  cas  dans  la  pénitence  »,  où  les  actes  du  péni- 
tent concourent  à  la  production  de  la  grâce,  ^<■  mais  arrive 
totalement  du  dehors,  il  convient  à  ce  sacrement  d'avoir  une 
matière.  Toutefois,  ce  n'est  pas  de  la  même  manière  que  pour 
les  autres  sacrements  qui  ont  aussi  une  matière  »  et  une  ma- 
tière extérieure  au  sujet,  comme  lui.  «  C'est  qu'en  effelcequi 
est  conféré  dans  le  sacrement,  quand  il  s'agit  des  autres  sa- 
crements, dérive  seulement  de  Dieu,  non  du  ministre  qui  dis- 
pense le  sacrement  »  :  car  il  n'est  pas  requis  que  le  ministre 
ait  lui-même  la  grâce  qu'il  confère.  «  Au  contraire,  ce  qui  est 
conféré  dans  le  sacrement  de  l'Ordre,  savoir  la  puissance  spiri- 
tuelle, dérive  aussi  de  celui  qui  donne  le  sacrement,  comme 
puissance  imparfaite  par  rapport  à  la  puissance  parfaite  »  : 
c'est,  en  effet,  de  la  puissance  de  l'évêque,  en  qui  se  trouve  la 
plénitade  du  sacerdoce,  que  dérive,  en  chacun  des  Ordres  in- 
férieurs, la  puissance  participée  qui  est  la  leur.  «  Il  suit  de  là 
que  l'efficacité  des  autres  sacrements  consiste  principalement 
dans  la  matière  qui  signifie  et  contient  la  vertu  divine  en  rjii- 
son  de  la  sanctification  reçue  par  ministère.  Mais  l'ciricaclté 
du  sacrement  de  l'Ordre  réside  principalement  en  celui  (pii 
dispense  le  sacrement  :  la  matière  est  employée  plutôt  pour 
déterminer  la  puissance  partiellement  conférée  par  celui  qui  la 
possède  complète,  que  pour  causer  la  puissance;  ce  qui  res- 
sort de  ce  que  la  matière  se  rapporte  à  l'usage  de  la  puissance  ». 
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On  ne  saurait  trop  prendre  garde  à  la  doctrine  que  vient  de 
formuler  saint  Thomas  dans  cette  fin  du  corps  de  l'article.  Il 
est  aisé  de  voir  avec  cela  qu'au  fond  ce  d'où  l'efficacité  du  sa- 
crement se  tire  dans  l'adminislrallon  du  sacrement  de  l'Oi-dre, 
c'est  le  pouvoir  et  l'intention,  et  l'acte  de  celui  qui  l'adminis- 
tre. Il  faudra  toujours  évidemment  que  celte  intervention  se 
manifeste  par  quelque  chose  d'extérieur,  sans  quoi  il  n'y  aurait 
pas  de  sacrement.  Mais,  en  quelque  sorte,  la  modalité  de  ce 
quelque  chose  d'extérieur  sera  secondaire,  pourvu  qu'en  quel- 
que manière  soit  manifestée  la  nature  du  pouvoir  qui  est  con- 
féré par  telle  ou  telle  ordination.  Avec  ceci  d'ailleurs  qu'il 
appartiendra  à  l'autorité  souveraine  dans  l'Eglise  de  détermi- 
ner pratiquement  le  mode  de  la  manifestation  extérieure;  et 
qu'une  fois  ce  mode  déterminé,  c'est  à  ce  mode-là  qu'on  devra 
se  tenir  dans  l'administration  du  sacrement. 

Voilà  qui  résout  admirablement,  nous  semble-t-il,  et  sans 
qu'il  soit  besoin  de  se  perdre  en  des  discussions  sans  fin,  tout 
ce  qui  peut  être  mis  en  question  au  sujet  de  la  diversité  du 
mode  oij  ont  pu  être  faites  les  ordinations  dans  l'Église. 

C'est  ce  que  saint  Thomas  lui-même  donne  à  entendre  dans 
la  réponse  aux  objections. 

K  La  première  »,  dit-il,  «  se  trouve  résolue  par  ce  qui  a  été 
marqué  »  au  corps  de  l'article. 

Vad  secunduni  accorde  que  «  la  matière  dans  les  autres  sacre- 
ments doit  être  sanctifiée  à  cause  de  la  vertu  qu'elle  contient. 
Mais  ce  n'est  pas  le  cas  ici  dans  le  sacrement  de  l'Ordre  »,  où 
la  matière  n'a  point  la  vertu  de  cause  efficicente,  mais  n'est 
utilisée  que  par  mode  de  signe,  déterminant  le  sens  ou  la 
nature  de  la  puissance  qui  est  conférée  par  la  seule  vertu  active 
du  ministre  qui  ordonne. 

Vad  lerliuni  donne  une  double  réponse.  —  Saint  Thomas 
ne  rejette  pas,  purement  et  simplement,  le  sentiment  de  ceux 
qui  disent  que  le  contact  de  la  matière  n'est  pas  de  nécessité 
dans  le  sacrement  de  l'Ordre.  Ce  sentiment  peut  être  soutenu. 
Et,  ((  si  on  le  soutient,  on  en  trouve  la  raison  ou  la  cause  dans 
ce  (pii  a  été  dit  »  au  cor[)S  de  l'arlicle.  «  Parce  que,  en  elfet.  la 
puissance  ou  le  pouvoir  de  l'Ordre  n'est  pas  reyu  de  la  matière, 
T.  \\.  —  Les  Sacrcincnls  :  iUrdrc,  le  Mariage.  2 
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mais  du  ministre,  à  cause  de  cela  la  porrection  de  la  matière» 
ou  l'acte  extérieur  du  ministre  manifestant  la  nature  du  pou- 
voir qu'il  confère  «  est  plus  de  l'essence  du  sacrement  que  le 
contact  »  de  la  matière  par  celui  qui  est  ordonné.  —  «  Toute- 
fois '),  poursuit  saint  Thomas,  et  c'est  la  seconde  réponse,  u  les 
paroles  de  la  forme  semblent  montrer  que  le  contact  de  la 
matière  est  de  l'essence  du  sacrement;  car  il  est  dit  :  lieçois  »  ou 
prends  a  ceci  ou  cela  ». 

Et  il  n'est  pas  douteux  que  dans  la  pratique  c'est  à  ce  second 
sentiment  qu'il  faut  se  tenir.  La  détermination  du  geste  exté- 
rieur de  la  part  de  celui  qui  ordonne,  étant  ce  qu'elle  est  main- 
tenant dans  l'Église,  l'Ordre  ne  peut  élre  conféré  qu'en  se 
conformant  strictement  à  cette  détermination.  Du  reste,  cette 
détermination  n'est  qu'une  précision  du  mode  premier  dont 
le  Christ  Lui-même  se  servit  pour  conférer  à  ses  Apôtres  le 
pouvoir  d'Ordre,  quand  II  leur  dit,  au  soir  de  la  dernière 
Cène  :  «  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi  ».  Dans  ces  mots  et 
dans  cet  acte  était  déjà  compris,  implicitement,  tout  ce  qui 
serait  explicité  plus  tard,  dans  l'Église,  comme  forme  et  comme 
matière  du  sacrement  de  l'Ordre  en  ses  divers  degrés,  depuis 
l'Ordre  des  portiers  jusqu'à  celui  du  sacerdoce. 

L'Ordre  est  au  plus  haut  point  en  harmonie  avec  la  nature 
de  l'Église.  Il  ne  pouvait  pas  ne  pas  se  trouver  en  elle.  Dès  là 
que  l'Église  devait  être  incorporée  au  Christ  par  lessacrements 
et  que  les  sacrements  seraient  les  canaux  de  la  grâce  de  la 
rédemption,  il  fallait,  de  toute  nécessité,  que  certains  hommes 
fussent  préposés,  dans  l'Église,  à  ce  ministère  si  relevé,  qui 
serait  de  distribuer  aux  autres  les  sacrements  de  la  vie.  Cet 
Ordre  est  essentiellement  un  certain  rite  extérieur  par  lequel 
est  conféré  à  tel  sujet  déterminé  le  pouvoir  spirituel  qui  a 
trait  à  l'administration  des  sacrements,  et  qui  place  l'or- 
donné au-dessus  de  ceux  qui  n'ont  pas  ce  pouvoir.  D'où  il 
suit  qu'il  est  lui-même  un  sacrement,  et  comme  la  source  des 
autres  sacrements.  La  forine  consistera  dans  la  parole  de  com- 
mandement (jui  intime  à  l'ordonné  l'acte  de  la  volonté  lui 
conférant   tel    pouvoir   désigné   par    la  fonction    qu'il   s'agira 
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d'accomplir.  Et  la  matière  sera  l'instrument  ou  l'objet  qui 
devra  servira  remplir  celte  fonction,  contribuant  ainsi  à  dési- 
gner sa  nature. 

En  précisant  la  nature  de  l'Ordre,  nous  avons  déjà  mentionné 
son  efficacité.  Nous  devons  maintenant  étudier  cette  efficacité 
en  elle-même.  Ce  va  être  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXV 


DE  L'EFFET  DU  SACREMENT  DE  L'ORDRE 


Cette  question  comprend  cinq  articles  : 

1°  Si,  dans  le  sacrement  de  l'Ordre,  la  grâce  est  conférée? 
2°  Si  un  caractère  est  imprimé? 

3°  Si  le  caractère  de  l'Ordre  présuppose  le  caractère  baptismal? 
4"  S'il  présuppose  le  caractère  de  la  confirmation? 
5°  Si  le  caractère  d'un  Ordre  présuppose  le   caractère   d'un  autre 
Ordre  ? 


Ces  cinq  articles  forment,  dans  le  Commentaire  des  Senten- 
ces, les  cinq  sous-queslions  de  l'article  2  de  la  question  pre- 
mière de  la  distinction  XXIV. 


Article  Premier. 

Si,  dans  le  sacrement  de  l'Ordre,  est  conférée 
la  grâce  sanctifiante? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  dans  le  sacrement  de 
l'Ordre  n'est  pas  conférée  la  grâce  sanctifiante  ».  —  La  première 
arguë  de  ce  qu'  «  il  est  dit  communément  que  le  sacrement 
de  l'Ordre  est  ordonné  contre  le  défaut  de  l'ignorance  (cf.  111, 
q.  65,  a.  1).  Or,  contre  l'ignorance  n'est  pas  donnée  la  grâce 
sanctifiante,  mais  plutôt  la  grâce  gratuitement  donnée;  parce 
qne  la  grâce  sanctifiante  regarde  plutôt  la  partie  afï'ective. 
Donc,  dans  ce  sacrement  de  l'Ordre,  n'est  pas  donnée  la  grâce 
sanctifiante  ».  —  La  deuxième  objection  fait  remarquer  que 
(t  l'ordre  implique  la  distinction  0  ;  il  ne  peut  exister  que  parmi 
des  êtres  multiples  qui  se  distinguent  entre  eux,  l'un  l'empor- 
tant en  quelque    manière  sur  l'autre.    *•  Or,   les  membres    de 
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l'Église  ne  se  distinguent  point  par  la  grâce  sanctifiante,  mais 
selon  la  grâce  gratuitement  donnée,  dont  il  est  dit,  dans  la 
première  Epître  aux  Corinthiens ,  ch.  xii  (v.  4)  :  Les  grâces  sont 
divisées.  Donc,  daiîs  l'Ordre,  n'est  pas  donnée  la  grâce  sancti- 
fiante. »  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  nulle  cause 
présuppose  son  effet.  Or,  en  celui  qui  approche  et  vient  aux 
Ordres,  est  prérequise  la  grâce  par  laquelle  il  est  rendu  idoine 
à  l'exécution  de  l'Ordre.  Donc  celte  grâce  n'est  pas  conférée 
dans  la  collation  de  l'Ordre  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  rappelle  que 
«  les  sacrements  de  la  nouvelle  loi  Jont  ce  qu'ils  signifient 
(cf.  m,  q.  62,  a.  I,  ad  /""").  Or,  l'Ordre,  par  son  nombre 
sept,  signifie  les  sept  dons  du  Saint-Esprit,  comme  il  est  dit 
dans  la  lettre  du  texte  des  Sentences.  Donc  les  dons  du  Saint- 
Esprit,  qui  ne  sont  point  sans  la  grâce  sanctifiante,  sont  don- 
nés dans  le  sacrement  de  l'Ordre  ».  —  Le  second  argument 
dit  que  «  l'Ordre  est  un  sacrement  de  la  nouvelle  loi.  Or,  dans 
la  définition  du  sacrement  de  la  nouvelle  loi,  il  est  dit  quil 
cause  la  grâce.  Donc  le  sacrement  de  l'Ordre  cause  la  grâce  en 
celui  qui  le  reçoit  » . 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  les  œuvres 
de  Dieu  sont  parfaites,  comme  il  dit  dans  le  Deutérononie, 
ch.  xxxn  (v.  !\).  Et  voilà  pourquoi,  à  quiconque  est  donnée 
par  Dieu  une  certaine  puissance,  sont  données  les  choses  qui 
doivent  lui  permettre  d'exercer  cette  puissance  comme  il 
convient.  On  voit  cela,  même  dans  les  choses  naturelles  :  c'est 
ainsi  qu'aux  animeaux  sont  donnés  les  membres  qui  permettent 
aux  puissances  de  l'âme  de  produiie  leurs  actes,  à  moins  que 
du  côté  de  la  matière  ne  se  trouve  quelque  défaut.  Or,  de 
même  que  la  grâce  sanctifiante  est  nécessaire  [)our  que 
l'homme  reçoive  dignement  les  sacrements,  de  même  aussi 
elle  est  nécessaire  pour  que  l'homme  les  dispense  ou  les  adnji- 
nislre  dignement.  11  suit  de  là,  que,  comme  dans  le  baptême, 
qui  rend  l'homme  capable  de  recevoir  les  autres  sacrements, 
est  donnée  la  giàce  sanctifiante,  ainsi  dans  le  sacrement  de 
l'Ordre,  qui  ordonne  l'homme  à  la  dispensalion  des  autres 
sacremetits  ». 
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L'ad  primum  fait  remaïquer  que  «  l'Ordre  est  donné  comme 
remède,  non  pas  d'une  seule  personne,  mais  de  toute  l'Église. 
Lors  donc  qu'il  est  dit  élre  donné  contre  l'ignorance,  on  ne  doit 
pas  l'entendre  de  telle  sorte  que  par  la  réception  de  l'Ordre 
soit  chassée  l'ignorance  en  celui  qui  le  reçoit;  mais  que  celui 
qui  le  reçoit  egt  préposé  à  chasser  l'ignoiance  dans  le  peuple  ». 
On  remarquera,  au  passage,  cette  belle  distinction  de  saint 
Thomas  et  la  grandeur  du  r(Me  d'illuminateur  qui  est  celui  du 
prêtre  dans  l'Église. 

L'ac/  secundum  accorde  que  «  les  dons  de  la  grâce  sancti- 
fiante sont  communs  à  tous  les  membres  de  lÉglise.  Toute- 
fois quelqu'un  ne  peut  pas  être  apte  à  recevoir  dignement  les 
actes  de  ces  dons  qui  établissent  la  distinction  parmi  les  mem- 
bres de  l'Église,  à  moins  qu'il  n'ait  la  charité;  et  la  charité  ne 
peut  pas  être  sans  la  grâce  sanctifiante  ». 

Vad  (ertiuni  répond  que  a  pour  l'exécution  des  Ordres  selon 
qu'elle  doit  être,  ne  suffit  pas  une  bonté  quelconque;  mais  est 
requise  une  bonté  excellente  »  ou  qui  soit  au-dessus  de  la 
mesure  commune.  «  Il  faut,  en  effet,  que,  comme  ceux  qui 
reçoivent  l'Ordre  sont  placés  au-dessus  du  peuple  par  le  degré 
de  l'Ordre,  ils  soient  aussi  supérieurs  par  le  mérite  de  la  sain- 
teté. Et  voilà  pourquoi  est  préexigée  la  jgrâce  qui  suffisait  à  ce 
qu'on  fût  dignement  compris  au  nombre  des  fidèles  du  Christ  ; 
mais,  dans  la  réception  même  de  l'Ordre,  est  conféré  un  don 
plus  grand  de  la  grâce  par  lequel  on  soit  rendu  digne  de  plus 
grandes  choses  ». 

Dans  le  sacrement  de  l'Ordre  est  conféré  un  degré  nouveau 
ou  un  mode  nouveau  de  la  grâce  sanctifiante  en  harmonie 
avec  la  dignité  ou  la  fonction  attachée  à  l'Ordre  qui  est  reçu. 
Ce  mode  nouveau  de  la  grâce  sanctifiante  déjà  préexistante 
dans  l'âme  en  tous  ceux  qui  sont  dans  la  disposition  voulue 
pour  recevoir  le  sacrement,  constitue  propicincnt  la  grâce 
sacramentelle  de  l'Ordre  reçue  avec  le  sacrement  lui-même  et 
par  la  vertu  du  sacrement.  —  A  ce  premier  effet  du  sacrement 
de  l'Ordre  ne  doit-il  pas  s'en  joindre  un  second!'  Nous  avons 
dit,  quand  il  s'est  agi  des  sacrements  en  général,  qu'il  pouvait 
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y  avoir  un  double  effet  produit  par  le  sacrement  dans  l'ânne  : 
la  grâce  sanctifiante  sous  la  modalité  de  grâce  sacramentelle; 
et  le  caractère. 

Que  le  sacrement  de  l'Oidre  produise  un  caractère,  la  chose 
[)araîtra  tout  de  suite  évidente,  si  l'on  prend  garde  que  le 
propre  de  l'Ordre  est  de  conférer  une  puissance  spirituelle. 
Mais  la  question  peut  et  doit  se  poser  de  savoir  si  chacun 
des  sept  Ordres  que  nous  avons  eu  déjà  l'occasion  de  nom- 
mer et  qui  seront  étudiés  en  eux-mêmes,  dans  une  des 
questions  qui  vont  suivre,  produit  un  caractère  dans  l'ame. 
C'est  ce  point  de  doctrine  que  saint  Thomas  va  mettre  en 
lumière  dans  l'article  suivant. 


Article  II. 

Si,  dans  le  sacrement  de  l'Ordre,  est  imprimé  un  caractère 
en  ce  qui  est  de  tous  les  Ordres? 

Trois  objections  veulent  prouver  (jue  «  dans  le  sacrement  de 
rOidre  n'est  pas  imprimé  un  caractère  en  ce  qui  est  de  tous 
les  Ordres  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  le  caractère 
de  l'Ordre  est  une  certaine  puissance  spirituelle.  Or,  il  est  des 
Ordres  qui  ne  portent  que  sur  des  actes  corporels,  savoir  les 
portiers  et  les  acolytes.  Donc,  en  eux,  il  n'est  pas  imprimé 
de  caractère  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  tout  carac- 
tère est  indélébile.  D'où  il  suit  que  par  le  caractère  l'homme 
est  placé  dans  un  état  dont  il  ne  {)cut  pas  sortir.  Or,  ceux  qui 
reçoivent  certains  Ordres  peuvent  licitement  reloui  ner  à  l'état 
laïque.  Donc  il  n'isl  pas  imprimé  un  caraclèrc  en  tous  les 
Ordres  ».  —  La  Iroisième  objection  fait  observcM-  que  «  par 
le  caractère  l'homme  est  déterminé  à  donner  ou  à  recevoir 
quelque  chose  de  sacré.  Or,  à  la  réception  des  sacrements 
l'homme  est  suffisamment  ordonné  pai'  le  caraclèrc  baptismal. 
Et  nul  n'est  constitué  dispensateur  des  sacrements  <pie  dans 
l'Ordre  sacerdotal.  Donc,  dans  les  autres  Oidres,  il  n'est  pas 
imprimé  de  caractère  ». 
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Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  fait  observer  que 
«  tout  sacrement  en  qui  n'est  pas  imprimé  de  caractère  peut 
être  réitéré.  Or,  il  n'est  aucun  Ordre  qui  puisse  être  réitéré. 
Donc  en  cliaque  Ordre  s'imprime  un  caractère  ».  —  Le  second 
déclare  que  «  le  caractère  est  un  signe  dislinclif.  Or,  en  chaque 
Ordre  il  est  quelque  distinction.  Donc  chaque  Ordre  imprime 
un  caractère  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  sur  ce  point, 
il  y  a  eu  une  triple  opinion.  —  Quelques-uns,  en  effet,  ont  dit 
que  le  caractère  est  imprimé  dans  le  seul  Ordre  sacerdotal. 
Mais  cela  n'est  pas  vrai.  Nul,  en  efTet,  ne  peut  exercer  licite- 
ment l'acte  du  diacre  si  ce  n'est  le  diacre.  Et,  par  là,  on  voit 
qu'il  a  un  certain  pouvoir  spécial  dans  la  dispensation  des 
sacrements,  que  les  autres  n'ont  pas.  —  A  cause  de  cela,  d'au- 
tres ont  dit  que  le  caractère  est  imprimé  dans  les  Ordres  sacrés, 
mais  non  dans  les  Ordres  mineurs.  Mais  cela  encore  est  nul. 
C'est  qu'en  elTel,  par  chaque  Ordre,  le  sujet  est  constitué  au- 
dessus  du  peuple,  en  un  certain  degré  de  la  puissance  ordonnée 
à  la  dispensation  des  sacrements.  —  Puis  donc  que  le  caractère 
est  un  certain  signe  qui  distingue  des  autres,  il  faut  que  le 
caractère  soit  imprimé  en  tous  les  Ordres.  On  a  un  signe  de 
cela  dans  le  fait  qu'ils  demeurent  toujours  et  qu'ils  ne  sont 
jamais  réitérés.  Et  cette  opinion  est  la  troisième,  qui  est  la  plus 
commune  ».  —  Beaucoup  de  modernes,  parmi  les  théologiens 
et  les  canonistes,  voudraient  revenir  à  la  deuxième  opinion, 
sinon  même  à  la  première.  L'argumentation  de  saint  Thomas, 
ici,  est  péremploire.  Et  il  n'y  a  aucune  raison  de  ne  pas  s'y 
tenir  purement  et  simplement. 

Vad  prinuiin  déclare  que  «  chaque  Ordre  ou  bien  a  son  acte 
qui  porte  sur  le  sacrement  lui-même,  ou  bien  est  ordonné  à  la 
dispensation  des  sacrements  :  c'est  ainsi  que  les  portiers  ont 
pour  acte  d'admettre  les  hommes  à  voir  les  divins  sacrements 
ou  mystères,  et  ainsi  des  autres.  Et  c'est  pourquoi  en  tous  est 
requise  la  puissance  spirituelle  ». 

Vad  secunduni  répond  que  «  l'homme  a  beau  retourner,  en 
quelque  manière  que  ce  soit,  à  l'état  laïque,  le  caractère 
demeure   toujours  en  lui.  On  le  voit  par  là,  que,  s'il  revient 
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à   la   cléricalure,   il    ne    reçoit   pas   de   nouveau  l'Ordre  qu'il 
avait  ». 


Aucun  doute  n'est  possible  pour  saint  Thomas  :  tous  les 
Ordres,  depuis  l'Ordre  des  portiers  jusqu'à  celui  de  la  prêtrise, 
impriment  un  caractère  dans  l'àme.  Tous,  en  efTet,  ont  raison 
de  sacrement  et  de  sacrement  dans  lequel  est  conféré  au  sujet 
qui  le  reçoit,  une  vraie  puissance  spirituelle  ayant  trait  à  l'ad- 
ministration des  sacrements  et  même  du  plus  grand  de  tous 
qui  est  l'Eucharistie.  —  Ce  caractère  qui  est  imprimé  par 
chaque  Ordre,  présuppose-t-il  dans  l'âme  le  caractère  baptis- 
mal? La  question  vaut  d'être  posée;  car,  ainsi  que  nous  le 
verrons,  il  s'agit  ici  même  de  la  validité  de  la  réception  du 
sacrement  de  l'Ordre.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'arti- 
cle qui  suit. 


Article  III. 
Si  le  caractère  de  l'Ordre  présuppose  le  caractère  baptismal? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  le  caractère  de  l'Ordre 
ne  présuppose  pas  le  caractère  baptismal  ».  —  La  première  dit 
que  «  par  le  caractère  de  l'Ordre,  l'homme  est  fait  dispensateur 
des  sacrements;  et,  par  le  caractère  baptismal,  il  est  rendu  apte 
à  les  recevoir.  Or,  la  puissance  active  ne  présuppose  pas  néces- 
sairement la  puissance  pa^^sive  :  attendu  ([u'eile  peut  être  sans 
elle;  comme  on  le  voit  en  Dieu.  Donc  le  caractère  de  l'Ordre  ne 
présuppose  pas  nécessairement  le  caractère  baptismal  ».  —  La 
seconde  objection  fait  observer  qu'  «  il  peut  arriver  que  quel- 
qu'un ne  soit  pas  baplisc,  qui  estime  (jue  probablement  il  l'est. 
Si  donc  celui-là  se  pié.sente  aux  Ordres,  il  ne  recevra  pas  le 
caractère  de  l'Ordre,  dans  l'hypothèse  où  ce  caraclèie  présu[)- 
pose  le  caractèie  baptismal.  El,  ainsi,  tout  ce  (|u'il  fera,  soit 
dans  la  consécration,  soit  dans  l'absolution,  sera  nul  ;  cl,  en 
cela,  l'Eglise  sera  trompée.  Ce  (|ui  est  un  inconvénient  >>. 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  le  baptctne  est  lu  iiurle 
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des  sacrements.  Donc,  puisque  l'Oidre  est  un  sacremeni,  il 
présuppose  le  baptême  ». 

Au  corps  de  i'arlicle,  saint  Tliotuas  formule  ce  principe 
d'inéluctable  bon  sens,  que  u  quelqu'un  ne  peut  rien  recevoii-, 
s'il  n'en  a  la  puissance  réceptive  »  ou  s'il  n'a  la  capacité  de  le 
recevoir  ;  un  vase  qui  n'a  pas  la  capacité  de  recevoir  et  de 
contenir  de  l'eau  ou  tout  autre  liquide,  n'en  recevra  et  n'en 
contiendra  jamais.  «  Or,  par  le  caractère  baptismal,  l'iiomme 
est  mis  en  état  de  recevoir  les  autres  sacrements.  Il  suit  de  là 
que  celui  qui  n'a  pas  le  caractère  baptismal,  ne  peut  recevoir 
aucun  autre  sacrement.  Et,  par  conséquent,  le  caractère  de 
l'Ordre  présuppose  le  caractère  du  baptême  ». 

Vad  priimim,  par  une  distinction  lumineuse,  résout  excel- 
lemment le  sophisme  de  l'objection,  a  En  celui  qui  a  la  puis- 
sance active  par  lui-même,  la  puissance  active  ne  présuppose 
pas  la  puissance  passive.  Mais  en  celui  qui  tient  la  puissance 
active  d'un  autre,  pour  la  puissance  active  est  prérequise  la 
puissance  passive  qui  soit  à  mêtne  de  recevoir  la  puissance 
active  ». 

L'ad  secandam  répond  que  dans  l'hypothèse  que  faisait  l'ob- 
jection, «  un  tel  sujet  promu  au  sacerdoce  n'est  point  prêtre,  et 
il  ne  peut  ni  consacrer,  ni  absoudie  au  for  pénitentiel.  Et, 
aussi  bien,  d'après  les  canons,  il  doit  être  à  nouveau  baptisé  et 
ordonné.  Que  si  un  tel  sujet  était  promu  à  l'épiscopat,  ceux-là 
qu'il  ordonnerait  n'auraient  point  l'Ordre.  - —  Toutefois  », 
ajoute  saint  Thomas,  «  on  peut  croire  pieusement  que  pour  ce 
qui  est  des  effets  derniers  des  sacrements  »,  tels  que  la  colla- 
tion de  la  grâce  et  le  salut  éternel,  «  le  Souverain  Prêtre  »  tou- 
jours présent,  qui  est  le  Christ,  «  suppléerait  au  manque  de 
sacretnenl;  et  qu'il  ne  permettrait  pas  que  cela  demeure  caché 
au  point  que  l'Eglise  en  souffrît  du  dommage  ». 

Le  caractère  qu'imprime  le  sacrement  de  l'Ordre  en  chacun 
des  sept  Ordres  qui  le  constituent  dans  son  intégrité,  présup- 
pose le  caractère  du  baptême.  Et  cela,  au  sens  d'une  absolue 
nécessité.  A  supposer  que  quelqu'un  se  présentât  pour  recevoir 
le  sacrement  de  l'Ordre,  sans  avoir  déjà  reçu  le  sacremeni  de 
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baptcrne,  l'ordination  serait  nulle.  I.a  raison  en  est  que  c'est 
le  baptême  qui  rend  non  seulennent  licite  mais  encore  possible, 
au  sens  radical  de  validité,  la  réception  de  tous  les  autres  sacre- 
ments. Si  donc  le  caractère  du  baptême  ne  se  trouve  déjà  dans 
1  Tune,  aucun  autre  sacrement  ne  i)eutètre  reçu.  —  Celle  néces- 
sité du  caractère  du  baptême  devant  préexister  dans  l'àme  à 
l'ell'ct  de  recevoir  le  sacrementde  l'Ordre,  s'applique-t-elle  aussi 
au  caractère  du  sacrement  de  confirmation.  Si  quelqu'un  se 
présentait  pour  recevoir  le  sacrement  de  l'Ordre,  sans  avoir  été, 
au  préalable,  confiraié,  serait-il  néanmoins  ordonné?  Saint 
Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  IV. 

Si  le  caractère  de  l'Ordre  présuppose  nécessairement 
le  caractère  de  la  confirmation? 


Deux  objections  veulent  prouver  que  d  le  caractère  de 
l'Ordre  présuppose  nécessairement  le  caractère  de  la  confirma- 
tion ').  —  La  première  dit  que  «  dans  les  choses  qui  sont 
ordonnées  entre  elles,  de  même  que  le  milieu  présuppose  le 
commencement,  de  même  la  fin  présuppose  le  milieu.  Oi",  le 
caractère  de  la  confirmation  présuppose  le  caractère  baptismal. 
Donc  le  caractère  de  l'Ordre  présuppose  le  caractère  de  la 
confirmation  comme  élant  au  milieu  »  enlre  le  caractère  du 
baptême  et  le  caractère  de  l'Ordre.  —  La  seconde  objection 
déclare  (jue  «  ceux  qui  sont  préposés  à  confirmer  ou  à  afler- 
mir  les  autres,  doivent  êtie  eux-mêmes  fermes  ou  confirmés. 
Or,  ceux  qui  reçoivent  le  sacrement  de  l'Ordre  sont  destinés  à 
confirmer  les  autres.  Donc  ils  doivent,  eux  suitoul,  avoir 
reçu  le  sacrement  de  confirmation  ». 

L'aigument  sed  coiilrn  fait  obser\er  (jue  («  les  Apùlres  reçu- 
rent la  puissance  de  l'Ordre  avant  l'Ascension,  comme  on  le 
voit  en  saint  .lean,  ch.  xx  (v.  22),  où  il  est  dit  :  Hccrve: 
iE.spril-Sdinl  »,  [)arole  (jui  leur  conférait  le  pouvoii"  d'admi- 
nistrer le  sacrement  de  [)énilence.  «  Or,  ils   furent  confirmés 
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après  l'Ascension,  par  la  venue  de  1  Esprit-Saint  »,  se  commu- 
niquant à  eux  avec  une  surabondance  inconnue  jusque-là. 
«  Donc  l'Ordre  ne  présuppose  pas  la  confirmation  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  déclare  que  «  certaines 
choses  sont  prérequises  à  la  réception  de  l'Ordre,  comme  étant 
de  nécessité  pour  le  sacrement;  et  certaines  autres  choses, 
comme  étant  choses  qui  conviennent.  De  nécessité  pour  le 
sacrement,  il  est  exigé  que  celui  qui  approche  aux  Ordres  soit 
apte  à  les  recevoir;  chose  qui  lui  appartient  par  le  baptême. 
Et  c'est  pourquoi  le  caractère  du  baptême  est  présupposé  de 
toute  nécessité  pour  le  sacrement,  de  telle  sorte  que  sans  lui 
le  sacrement  de  l'Ordre  ne  peut  pas  être  conféré  »,  ainsi  qu'il 
a  été  dit  à  l'article  précédent.  «  Mais,  comme  chose  qui  con- 
vient, est  requise  toute  perfection  par  laquelle  un  sujet  est 
rendu  idoine  à  l'exécution  de  l'Ordre  »  qu'il  reçoit.  «  Et, 
parmi  ces  perfections,  se  trouve  le  fait  d'avoir  été  confirmé. 
C'est  pour  cela  que  le  caractère  de  l'Ordre  présuppose  le  carac- 
tère delà  confirmation,  comme  chose  qui  convient,  mais  non 
de  nécessité  pour  le  sacrement.  » 

Vad  primani  fait  observer  que  «  le  rapport  du  milieu  dont 
il  s'agit  ici  n'est  pas  le  même  au  dernier,  que  le  rapport  du 
premier  à  ce  milieu.  Et,  en  effet,  par  le  caractère  baptismal 
l'homme  est  rendu  capable  de  recevoir  le  sacrement  de  confir- 
mation, tandis  que  par  le  sacrement  de  confirmation  il  n'est 
pas  rendu  capable  de  recevoir  le  sacrement  de  l'Ordre  »,  capa- 
cité qu'il  tient  déjà  du  sacrement  de  baptême;  il  est  seulement 
rendu  plus  idoine  à  l'exécution  du  sacrement  de  l'Ordre.  «  Par 
suite,  la  similitude  de  raison  proposée  par  l'objection  ne  vaut 
pas.  I) 

Vad  secundum  reconnaît  la  force  de  l'objection,  en  ce  sens 
que  «  la  raison  donnée  vaut  pour  l'idonéité  de  convenance  ». 

Il  n'est  pas  nécessaire,  pour  recevoir  validement  le  sacre- 
ment de  l'Ordre,  qu'on  ait  déjà  reçu  le  sacrement  de  confir- 
mation. Mais  il  ne  convient  pas  de  s'approcher  du  sacrement 
de  l'Ordre  sans  être  confirmé;  et  celui  qui  agirait  ainsi,  sa- 
chant ce  qu'il  fait,  pécherait  gravement  :  il  ne  recevrait  donc 
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pas  la  grâce  du  sacrement.  —  Un  dernier  point  reste  à  exa- 
miner au  sujet  du  caractère  du  sacrement  de  l'Ordre.  Il  s'agit 
de  savoir  dans  quels  rapports  sont  entre  eux  les  caractères  des 
divers  Ordres,  et  s'il  faut,  pour  recevoir  un  des  Ordres  supé- 
rieurs avoir  déjà  reçu  les  Ordres  inférieurs.   Saint  Thomas  va 


■^  i 


nous  répondre  à  l'article  qui  suit.  -  C 


è' 


Article  V. 


\ 


Si  le  caractère  d'un  Ordre  présuppose  nécessairement 
le  caractère  d'un  autre  Ordre. 


Deux  objections  veulent  prouver  que  u  le  caractère  d'un 
Ordre  présuppose  nécessairement  le  caractère  d'un  autre  Or- 
dre ».  —  La  première  dit  qu'  «  il  y  a  une  plus  grande  conve- 
nance d'un  Ordre  à  un  autre  Ordre,  que  de  l'Ordre  à  un  autre 
sacrement.  Or,  le  caractère  de  l'Ordre  présuppose  le  caractère 
dun  autre  sacrement,  savoir  celui  du  baptême.  Donc,  à  plus 
forte  raison  le  caractère  d'un  Ordre  présuppose  le  caractère 
d'un  autre  Ordre  ».  —  La  seconde  objection  fait  observer  que 
«  les  Ordres  sont  de  certains  degrés.  Or,  nul  ne  peut  parvenir 
au  degré  supérieur,  s'il  ne  monte  d'abord  le  degré  qui  pré- 
cède. Donc  nul  ne  peut  recevoir  le  caractère  de  l'Ordre  qui  suit, 
s'il  n'a  reçu  d'abord  l'Ordre  précédent  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  <(  si  l'on  omet  quelque 
chose,  dans  le  sacrement,  qui  soit  de  nécessité  pour  le  sacre- 
ment, il  faut  que  le  sacrement  soit  réitéré.  Or,  si  quelqu'un 
reçoit  l'Ordre  qui  suit,  n'ayant  pas  reçu  celui  qui  précède,  il 
n'est  pas  réordonné,  mais  on  supplée  ce  qui  manquait,  d'après 
les  statuts  des  canons.  Donc  l'Ordre  ([ui  précède  n'est  i)as  de 
nécessité  pour  celui  qui  suit  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qn'  «  il  n'est 
pas  de  nécessité  pour  les  Ordres  supérieurs  que  quelqu'un  ait 
au  préalable  les  Ordres  inférieurs.  Car  les  puissances  sont  dis- 
tinctes :  et  l'une,  en  ce  qui  est  de  sa  raison  picipre,  ne  requiert 
pas    l'autre   dans  le  même  sujet.    Aussi  bien,   nièine,   dans  la 
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primitive  Eglise,  certains  étaient  ordonnés  prêtres,  qui  n'avaient 
pas  reçu  auparavant  les  Ordres  inférieurs.  Et,  cependant,  ils 
pouvaient  loni  ce  que  peuvent  les  Ordres  inférieurs;  parce  que 
la  puissance  inférieure  est  comprise  dans  la  vertu  supérieure, 
comme  le  sens  dans  l'intelligence,  et  le  duché  dans  le  royaume, 
^lais,  plus  tard,  il  fut  déterminé  par  la  constitution  de  l'Église, 
que  celui-là  ne  doit  pas  s'ingérer  dans  les  Ordres  majeurs, 
qui  ne  s'est  point  d'abord  humilié  dans  les  offices  qui  sont 
moindres.  Et  de  là  vient  que  ceux  qui  sont  ordonnés  en  sau- 
tant d'autres  Ordres,  selon  les  canons  ne  sont  pas  réordonnés, 
mais  ce  qui  avait  été  omis  des  Ordres  précédents  leur  est 
conféré  ». 

L'ad  priinum  concède  que  «  les  Ordres  conviennent  davan- 
tage entre  eux  selon  la  similitude  d'espèce,  qu'ils  ne  convien- 
nent avec  le  baptême.  Mais,  selon  la  proportion  de  la  puis- 
sance à  l'acte,  le  baptême  a  plus  de  convenance  avec  l'Ordre, 
que  n'en  a  un  Ordre  avec  un  autre  Ordre.  C'est  qu'en  effet, 
par  le  baptême,  l'homme  acquiert  la  puissance  passive  de 
recevoir  les  Ordres;  tandis  que  l'Ordre  inférieur  ne  donne  pas 
la  puissance  passive  de  recevoir  les  Ordres  supérieurs  ». 

Uad  secandam  dit  que  «  les  Ordres  ne  sont  pas  des  degrés 
qui  se  rencontrent  dans  une  même  action  ou  un  même  mou- 
vement, de  telle  sorte  qu'il  soit  nécessaire  d'arriver  au  dernier 
par  le  premier.  Ce  sont  des  degrés  constitués  en  des  choses  di- 
verses. Ainsi  entre  l'homme  et  l'ange,  il  y  a  gradation  ou  degré. 
Et,  cependant,  il  n'est  pas  nécessaire  que  le  sujet  qui  est  ange, 
ait  dû  auparavant  être  homme.  Pareillement,  il  y  a  des  degrés 
entre  la  tête  et  tous  les  autres  membres  du  corps.  Et,  cepen- 
dant, il  ne  faut  pas  que  ce  qui  est  tête  ait  d'abord  été  pied.  11  en 
est  de  même  dans  le  cas  qui  nous  occupe  ». 

Le  sacrement  de  l'Ordre  produit  un  double  effet  dans  l'àme 
du  sujet  qui  le  reçoit.  Il  porte  avec  lui  une  nouvelle  grâce  qui 
augmente  la  grâce  préexistante  dans  l'âme  et  dispose  le  sujet  à 
remplir  comme  il  convient  les  fonctions  de  son  Ordre.  Il  pro- 
duit aussi  un  caractère  qui  distingue  à  tout  jarnais  le  sujet 
ordonné  de  ceux  qui  n'ont  pas  le  même  Ordre.  Car  c'est  ciia- 
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cun  des  Ordres  reçus  qui  porte  avec  lui  son  caractère  ineffaça- 
ble. Ce  caractère  ne  peut  être  imprimé  dans  1  ûmo  si  déjà  ne 
s'y  trouve  le  caractère  du  baptême.  Quant  au  caractère  de  la 
confirmation  ou  aussi  des  autres  Ordres,  il  est  de  toute  conve- 
nance qu'il  préexiste  dans  l'àme  pour  la  réception  de  chaque 
Ordre;  mais  ce  n'est  i)oint  nécessaire  pour  la  validité  de  l'or- 
dination. —  Nous  connaissons  la  nature  du  sacrement  de 
rOrdic  et  aussi  ses  effets.  Nous  devons  maintenant  nous  en- 
quérir des  qualités  de  ceux  qui  se  présentent  à  la  réception  de 
ce  sacrement.  C'est  l'objet  de  la  question  qui  suit. 


QUESTION  XXXVI 


DE  L\  QUVLITÉ  DE  CEUX  QUI  REÇOIVENT  CE  SACREMENT 


Celte  question  comprernl  cinq  articles  : 

i"  Si  en  ceux  qui  reçoivent  ce  sacrement  est  requise  la  bonté  de 

la  vie  :' 
2"  Si  est  requise  la  science  de  toute  l'Ecriture? 
3°  Si  c'est  le  mérite  de  la  vie  qui  promeut  un  sujet  aux  degrés  de 

l'Ordre  ? 
4"  Si  celui  qui  promeut  aux  Ordres  des  sujets  indignes  pèche  !' 
5"  Si  quelqu'un  qui  existe  dans  le  péché  peut  sans  péché  user  de 

l'Ordre  reçu  ? 


Les  cinq  articles  de  celle  question  forment,  dans  le  Commen- 
taire des  Sentences,  les.cinq  sous-questions  de  Tai  licle  3  de  la 
question  première  de  la  diclinction  XXIV. 


Article    Premier. 

Si  en  ceux  qui  reçoivent  les  Ordres  est  requise 
la  bonté  de  la  vie  ? 


Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  en  ceux  qui  reçoivent 
les  Ordres  n'est  pas  requise  la  bonté  de  la  vie  ».  —  La  pre- 
mière arg-uë  de  ce  que  «  par  l'Ordre,  un  sujet  est  ordonné  à  la 
dispensation  des  sacrements.  Or,  les  sacrements  peuvent  être 
dispensés  par  les  bons  et  les  méchants.  Donc  la  bonté  de  la  vie 
n'est  pas  requise  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  «  le 
ministère  qui  est  prêté  à  Dieu  dans  les  sacrements  n'est  pas 
plus  grand  que  celui  qui  lui  est  rendu  à  Lui-même  dans  sa 
présence  corporelle.  Or,  le  Seigneur  n'a  pas  repoussé  de  son 
ministère  corporel  la   femme  pécheresse  et  de  mauvaise  repu- 
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talion  ;  comme  on  le  voit  par  saint  Luc,  cli.  vu.  Donc  ces  sor- 
tes de  pécheurs  ne  doivent  pas  être  écartés  de  son  ministère 
dans  les  sacrements  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer 
que  «  par  toute  grâce,  est  donné  un  certain  remède  contre  le 
péché.  Or,  à  ceux  qui  sont  dans  le  péché  ne  doit  être  refusé 
aucun  des  remèdes  qui  peuvent  leur  être  utiles.  Puis  donc  que 
dans  le  sacrement  de  l'Ordre  la  grâce  est  conférée,  il  semble 
que  ce  sacrement  doil  être  donné  même  aux  pécheurs  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  porte  ce  texte  du 
«  Lévitique,  ch.  xxi  (v.  17,  18)  :  V homme  de  la  race  d'Aaron  qui 
aura  une  tache  ne  doit  pas  nfirir  les  pains  devant  le  Seigneur,  ni 
approcher  pour  son  ministère.  Or,  par  le  mol  tache,  comme  le 
dit  la  glose,  on  entend  tout  vice.  Donc  celui  qui  est  retenu 
dans  quelque  vice,  ne  doit  pas  être  pris  pour  le  ministère  de 
l'Ordre  ».  —  Le  second  argument  s'appuie  sur  un  texte  de 
«  saint  Jérôme  »,  dans  son  Commentaire  sur  l'Épître  à  Tite, 
ch.  II,  v.  i5,  011  il  est  «  dit  que  non  seulement  les  évêques,  les 
prêtres  et  les  diacres  doivent  veiller  avec  grand  soin  à  être  par 
leurs  paroles  et  leur  vie,  à  la  tête  de  tout  le  peuple  auquel  ils  sont 
préposés  ;  mais  même  les  degrés  injérieurs  et  tous  ceux  qui  sont 
au  service  des  oracles  du  Seigneur  :  car  c'est  une  grande  ruine 
pour  l'Église  de  Dieu,  que  les  laïques  soient  meilleurs  que  les  clercs. 
Donc  dans  tous  les  Ordres  est  requise  la  sainteté  de  la  vie  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  u  comme  le 
dit  saint  Denys,  au  chapitre  m  de  la  Hiérarchie  Ecclésiastique  . 
De  même  que  les  essences  plus  subtiles  et  plus  claires,  remplies 
de  Cinjlux  des  splendeurs  du  soleil,  renvoient  aux  autres  corps,  à 
l'instar  du  soleil,  la  lumière  qui  surabonde  en  elles  :  ainsi  pour 
tout  ce  qui  est  des  choses  divines,  nul  ne  doit  oser  d'être  conduc- 
teur des  autres,  s'il  n'est  lui-même  tout  transformé  en  Dieu  et 
semblable  à  Dieu.  Puis  donc  qu'en  chacun  des  Ordres,  le  sujet 
est  constitué  conducteur  des  autres  dans  les  choses  divines, 
celui-là  pèche  mortellement,  comme  présomptueux,  qui  appro- 
che des  Ordres  avec  la  conscience  d'un  péché  morteL  II  suit  de 
là  que  la  sainteté  de  la  vie  est  requise  pour  l'Ordre,  de  néces- 
sité de  précepte.  Mais  non  de  nécessité  de  sacrement.  Aussi 
bien,  si  un  sujet  mécliant  est  ordonné,  il  ne  laisse  pas  que 
T.  \X.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  3 
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d'avoir  l'Ordre.  Mais  il  l'a,  commettant  un  péché  ».  — On  aura 
remarqué  le  beau  mot  de  saint  Thomas,  dans  ce  corps  d'arti- 
cle, au  sujet  de  quiconque  est  admis  aux  Ordres  :  «  il  est  cons- 
titué, pour  les  autres,  chef  ou  conduoleur  dans  les  choses  de 
Dieu  :  conslilaitur  dax  aliis  in  rébus  ilivinis  ».  Toutes  les  préro- 
gatives de  l'Ordre,  mais  aussi  ses  obligations  et  ses  charges 
sont  comprises  dans  ce  mot  qu'on  ne  sauiait  trop  rai)pcler  et 
méditer. 

Vad  pri/nuin  déclare  que  «  comme  les  sacrements  que  dis- 
pense le  pécheur  sont  de  vrais  sacrements;  ainsi  le  pécheur 
reçoit  le  vrai  saciement  de  l'Ordre.  Mais,  de  même  que  le  pé- 
cheur dispense  les  sacrements  dune  manière  indigne;  de 
même  il  reçoit  le  sacrement  de  l'Ordre  indignement  ». 

Vad  secunduin  fait  observer  que  «  ce  ministère  »  de  la  femme 
pécheresse  «  était  seulement  dans  l'ordre  du  service  corporel  : 
ce  que  même  les  pécheurs  peuvent  faire  licitement.  Il  en  va 
tout  autrement  du  service  spirituel,  auquel  sont  appliqués 
ceux  qui  reçoivent  le  sacrement  de  l'Ordre  :  car  par  ce  sacre- 
ment ils  deviennent  médiateurs  entre  Dieu  et  le  peuple.  Et 
c'est  pourquoi  ils  doivent  briller  par  une  bonne  conscience 
devant  Dieu  el  par  une  bonne  réputation  devant  les  hommes  ». 

L\id  (eiiluni  dit  qu'  «  il  est  des  remèdes  qui  exigent  une 
nature  robuste,  sans  quoi  ils  sont  pris  avec  le  péril  de  la  rnorl. 
11  en  est  d'autres,  au  contraire,  (jui  peuvent  être'  donnés  aux 
natures  débiles.  Pareillement  aussi,  dans  les  choses  spirituelles. 
Certains  sacrements  sont  ordonnés  comme  remèdes  au  péché; 
et  ceux-là  s'administrent  aux  pécheurs  ;  tels,  le  baptême  et  la 
pénitence.  Mais  ceux  qui  confèrent  la  perfection  de  la  grâce 
requièrent  que  l'iiomme  soit  rendu  foit  par  la  grâce  »  existant 
déjà  dans  l'âme. 

Tout  candidat  aux  Ordres,  quand  il  se  présente  pour  l'ordi- 
nation, doit  êlie  revêtu  de  la  grâce  sanctifiante  :  non  pas  qu'il 
soit  tenu  de  se  savoir  en  étal  de  grâce,  puisque,  de  science 
certaine,  nul  ne  peut  le  savoir,  à  moins  d'une  révélation  spé- 
ciale; mais  en  ce  sens  qu'il  doit  n'avoir  conscience  d'aucun  pé- 
clié  mortel.  Ceci  est  de  nécessité  de  précepte  :  en  telle  manière, 
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que  si  quelqu'un  se  présentait  à  l'ordination  avec  la  conscience 
de  quelque  péché  mortel,  il  commettrait  un  nouveau  péché 
mortel,  particulièrement  grave,  à  cause  de  la  raison  de  sacri- 
lège, et  parce  qu'il  y  a  incompatibilité  entre  l'indignité  de  la  vie 
et  la  dignité  de  l'Ordre  qui  constitue  un  sujet  dans  la  raison  de 
chef  en  ce  qui  est  des  choses  divines  dans  l'Eglise  de  Dieu.  Toute- 
fois, l'ordination  serait  valide.  —  Du  côté  de  la  volonté  et  quant 
à  ce  qui  regarde  proprement  l'agir  moral,  la  bonté  de  la  vie 
au  sens  que  nous  venons  de  dire  est  strictement  requise.  Mais, 
du  côté  de  l'intelligence,  et  en  ce  qui  regarde  la  science,  notam- 
ment la  science  sacrée,  la  science  des  Ecritures  ou  de  la  Parole 
de  Dieu,  de  sa  Révélation,  que  seia-t-il  lequis  dans  le  sujet 
qui  se  présente  à  l'ordination.  Devra-t-il  tout  connaître,  tout 
savoir,  être  versé  à  fond  dans  cette  science  des  Écritures?  La 
question  est  d'un  haut  intérêt.  Saint  Thomas  va  la  résoudre  à 
l'article  qui  suit. 


Article  II. 

Si  en  ceux  qui  reçoivent  les  Ordres  est  requise  la  science 
de  toute  l'Écriture  Sainte? 


Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  science  de  toute 
l'Ecriture  Sainte  est  requise  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce 
principe,  que  «  celui-là  doit  avoir  la  science  de  la  loi,  de  la 
bouche  de  qui  la  loi  est  demandée.  Or,  cesl  de  la  bouche  du 
prêtre  que  la  loi  esl  demandée;  comme  on  le  voit  par  Mala- 
chic,  ch.  II  (\ .  7).  Donc  le  prêtre  doit  avoir  la  science  de  toute 
la  loi  ».  —  La  deuxième  objection  apporte  le  texte  de  «  la  pre- 
mière épîlre  de  saint  Pierre,  ch.  m  (v.  i5)  »,  où  il  est  «  dit  : 
Soye:  prêls  à  donner  salisjaction  à  tous  ceux  qui  vous  deman- 
dent raison  de  la  foi  et  de  l'espérance  qui  sont  en  vous.  Or,  ren- 
dre raison  des  choses  qui  sonl  de  la  foi  et  de  l'espérance,  ap- 
partient à  ceux  (jui  ont  la  science  parfaite  des  Saintes  l*!crilu- 
res.  Donc  une  telle  science  doit  êlre  possédée  par  ceux  (jui  sonl 
l)Iacés  dans   les   Ordres,    à  qui   s'adressent    les  paroles  préci- 


36  SOMME    THÉOLOGIQUE.     —    SUPPLEMÉNt. 

lées  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  que  «  nul  ne  lit 
comme  il  convient,  qui  ne  comprend  pas  ce  qu'il  lit;  car  lire 
et  ne  pas  comprendre,  c'est  ne  pas  lire,  comme  le  dit  Caton 
{Dlsliq.,  liv.  I,  préf.).  Or,  aux  lecteurs,  qui  sont  comme 
l'Ordre  infime,  il  appartient  de  lire  l'Ancien  Testament,  ainsi 
qu'il  est  marqué  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences.  »  Donc 
il  leur  appartient  d'avoir  l'intelligence  de  tout  l'Ancien  Testa- 
ment. Et,  à  plus  forte  raison,  cela  appartient  aux  Ordres  su- 
périeurs ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  a  beau- 
coup sont  promus  au  sacerdoce,  qui  ne  savent  à  peu  près  rien 
de  ces  choses-là,  même  en  de  nombreuses  familles  religieuses. 
Donc  il  semble  qu'une  telle  science  n'est  pas  requise  ».  —  Le 
second  argument  fait  observer  qu'  «  on  lit,  dans  les  Vies  des 
Pères  (liv.  IV,  ch.  xlix  ;  liv.  VIll,  ch.  viii,  ch.  xix  et  xx,  et 
Lxxxix),  que  furent  promus  au  sacerdoce  certains  moines  très 
simples,  qui  étaient  d'une  grande  sainteté  de  vie.  Donc  la 
science  dont  il  s'agit  n'est  pas  requise  en  ceux  qui  doivent 
être  ordonnés  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  déclare  qu'  «  en  chaque 
acte  de  l'iiomme,  s'il  doit  être  fait  avec  ordre,  il  faut  que  l'on 
trouve  la  direction  de  la  raison.  A  l'effet,  par  conséquent, 
d'accomplir  l'olFice  ou  le  devoir  et  la  fonction  de  l'Ordre  » 
qu'il  reçoit  quand  on  l'ordonne,  «  il  faut  que  le  sujet  de  l'or- 
dination ait  autant  de  science  qu'il  sera  requis  pour  être  dirigé 
dans  l'acte  de  cet  Ordre-là.  C'est  donc  cette  science-là  qui  est 
requise  en  celui  qui  doit  être  promu  aux  Ordres;  et  non  pas 
d'être  instruit  universellement  dans  toute  l'Ecriture.  Il  devra 
l'être  plus  ou  moins,  selon  que  son  office  s'étend  à  plus  ou 
moins  d'obligation  :  de  telle  sorte  que  ceux  qui  sont  préposés 
aux  autres  en  assumant  la  charge  des  âmes,  sachent  ce  qui 
touche  à  la  doctrine  de  la  foi  et  des  mœurs;  et  que  les  autres 
sachant  ce  qui  regarde  l'exécution  de  leur  Ordre  ».  —  On  aura 
remarqué  cette  réponse  de  saint  Thomas.  Son  caractère  de  mo- 
dération et  de  haute  sagesse  éclatera  plus  encore  par  ce  qu'il 
va  ajouter  en  résolvant  les  difficultés  que  les  objections 
proposaient. 
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Vad  priinurn  apporle  une  distinction  qui  projette  les  plus 
vives  clartés  sur  tout  le  traité  du  sacrennenl  de  l'Ordre.  Saint 
Thomas  nous  apprend  que  «  le  prêtre  a  deux  actes  :  l'un,  prin- 
cipal, sur  le  corps  du  Christ  véritable  ;  et  l'autre,  secondaire, 
sur  le  corps  du  Christ  mystique.  Le  second  acte  dépend  du 
premier;  mais  non  inversement.  H  suit  de  là  qu'il  en  est  qui 
sont  promus  au  sacerdoce,  à  qui  est  commis  le  premier  acic 
seulement:  comme  les  religieux  à  qui  n'est  point  confié  le  soin 
ou  la  cure  des  âmes  »  et  qui  n'ont  pas  de  ministère,  mais  vivent 
dans  leur  cloître,  sans  aucun  rapport  extérieur  avec  les  fidèles. 
(I  II  n'est  point  requis  de  la  bouche  de  ceux-là  qu'ils  enseignent 
la  loi  ;  mais  seulement  qu'ils  consacrent  l'Eucharistie.  Et  aussi 
bien  il  suffit  pour  eux  qu'ils  aient  le  degré  de  science  qui  leur 
permette  de  pratiquer  exactement  ce  qui  a  trait  à  la  confection 
du  sacrement.  —  D'autres  sont  promus  à  l'autre  acte  qui  porte 
sur  le  corps  du  Christ  mystique.  C'est  de  la  bouche  de  ceux-là 
que  le  peuple  requiert  la  loi.  Il  faut  donc  que  la  science  de  la 
loi  soit  en  eux.  Non  pas  qu'ils  doivent  savoir  toutes  les  ques- 
tions difficiles  de  la  loi;  car,  pour  ces  sortes  de  questions,  ils 
doivent  recourir  aux  supérieurs.  Mais  il  faut  qu'ils  sachent  ce 
que  le  peuple  doit  croire  et  observer  dans  la  loi.  Quant  aux 
prêtres  supérieurs,  c'est-à-dire  aux  évêques,  il  leur  appartient 
de  savoir  aussi  les  choses  qui  peuvent  faire  difficultés  dans  la 
loi  :  et  cela,  d'autant  plus,  qu'ils  se  trouvent  à  un  plus  haut 
degré  de  la  hiérarchie  ». 

l\hI  secundum  fait  observer  que  a  la  raison  à  rendre  de  la  foi 
et  de  l'espérance  ne  doit  pas  s'entendre  en  ce  sens  qu'elle  aille 
à  prouver  les  choses  qui  sont  de  la  foi  et  de  l'espérance,  ces 
choses-là  portant  sur  ce  qui  ne  se  voit  pas  »  et  dépasse  toute 
intelligence  créée;  «  mais  en  ce  sens,  qu'ils  sachent  montrer 
d'une  façon  générale  la  probabilité  de  ces  choses-là  »,  c'est-à- 
dire  que  de  croire  à  ces  choses-là  et  de  les  espérer  est  fondé  en 
raison  :  ai  sciant  inconiniani  probabililalern  a/riast/ae  oslendere  ». 
C'est  la  question  de  l'argunicnt  général  tiré  de  l'autorité  de 
Dieu  nous  révélant  ces  choses  et  les  ayant  confiées  à  l'Eglise 
qui  nous  les  enseigne  en  son  nom.  u  Et  i)Our  cela  »,  ajoute 
saint  Thomas,  «  il  n'est  pas  requis  une  science  très  grande  : 
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ad  qaod  non  l'eqairitur  nndtuni  magna  scientia  »  ;  pourvu  qu'on 
s'en  tienne  à  l'argument  de  bon  sens,  d'ailleurs  le  plus  décisif, 
et  qu'on  ne  vise  pas  à  raffiner  dans  l'ordre  des  subtilités  où  se 
perdent  les  professionnels  de  la  sophistique. 

Vad  leiiiatn  dit  qu'  «  il  n'appartient  pas  au  lecteur  de  livrer 
l'intelligence  ou  le  sens  de  l'Ecriture  Sainte  au  peuple;  car 
ceci  est  le  propre  des  Ordres  supérieurs.  Il  n'a  qu'à  articuler  ou 
à  prononcer  »  les  paroles  de  l'Écriture.  «  Aussi  bien  n'est-il 
pas  exigé  de  lui  qu'il  ait  assez  de  science  pour  comprendre 
l'Écriture  Sainte  ;  mais  seulement  qu'il  sache  prononcer  correc- 
tement», qu'il  sache  lire,  au  sens  matériel  de  ce  mot.  «  Et  parce 
que  cette  science-là  s'apprend  facilement  et  par  un  grand 
nombre,  il  est  permis  de  supposer  que  le  sujet  qui  est  ordonné 
acquerra  cette  science,  même  s'il  ne  l'a  pas  présentement;  sur- 
tout s'il  parait  être  déjà  en  voie  de  l'acquérir  ». 

Nous  avons  déjà  souligné  l'importance  de  l'article  que  nous 
venons  de  lire.  C'est  toute  la  question  de  la  science  requise 
pour  les  aspirants  aux  divers  Ordres  et  très  spécialement  au 
sacerdoce,  qui  se  trouve  ici  étudiée  et  lésolue.  La  solution  du 
Saint  Docteur  causera  peut-être  quelque  surprise  à  ceux  qui 
auront  entendu  ou  lu  dans  les  divers  auteurs  les  recommanda- 
tions faites  avec  tant  d'insistance,  et  d'ailleurs  à  si  bon  droit, 
pour  que  les  candidats  au  sacerdoce,  notamment  dans  les  sémi- 
naires ou  les  autres  centres  d'études  ecclésiastiques  et  reli- 
gieux, aient  une  haute  idée  de  la  nécessité  qui  leur  incombe 
de  vaquera  l'étude.  Toutefois,  si  nous  y  prenons  soigneusement 
garde  et  si  on  l'entend  bien,  la  doctrine  que  ^ient  de  nous 
exposer  saint  Thomas  est  l'expression  de  la  plus  stricte  vérité. 

Pour  lui,  le  prêtre  est  l'homme  du  corps  du  Christ.  C'est  là 
ce  qui  le  spécifie,  ce  qui  le  fait  lui-même.  Le  corps  du  Christ 
est  toute  sa  raison  d'être.  Mais  c'est  d'une  double  nianière  qu'il 
est  ou  qu'il  peut  être  l'homme  du  corps  du  Christ.  D'abord,  au 
sens  du  corps  du  Christ  véritable,  tel  qu'il  se  trouve  dans  l'Eu- 
charistie. Ensuite,  du  corps  du  Christ  mystique,  tel  qu'il  est 
réalisé  par  l'incorporation  des  fidèles  au  Christ  appelés  à  vivre 
de  sa  vie  et  constituant  son  Eglise. 
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Au  premier  sens,  le  prêtre  est  l'homme  du  corps  du  Christ, 
par  cela  qu'il  est  ordonné  en  vue  de  consacrer  le  pain  et  le  vin 
et  de  les  changer  au  corps  et  au  sang  du  Christ  dans  la  célé- 
bration du  sacrement  de  rEucharislio  qui  constitiic  le  sacrifice 
de  la  nouvelle  loi.  Ce  premier  office  du  prélre,  qui  est  son 
office  principal,  forme  un  tout  par  lui-même.  11  peut  donc 
exister  sans  le  second  qui  porte  sur  le  corps  du  Christ  mys- 
tique. 

Si  Ton  suppose  des  sujets  du  sacrement  de  l'Ordre  qui  n'aient 
qu'à  remplir  cet  office,  il  ne  sera  requis,  de  leur  part,  en  plus 
de  la  science  requise  de  la  part  de  tout  fidèle  du  Christ  et 
qui  est  l'enseignement  de  la  foi  sur  la  présence  du  Christ  dans 
le  sacrement,  que  la  science  de  ce  qui  aura  trait  à  la  consécra- 
tion ou  à  la  célébration  du  sacrement,  pour  autant  qu'il  doit 
être  lui-même  l'agent  de  cette  consécration  ou  de  cette  célébra- 
tion. Strictement  parlant,  il  n'est  pas  autre  chose  qui  soit 
d'obligation,  comme  science,  pour  le  prêtre  qui  n'a  qu'à  rem- 
plir ce  premier  olfice,  d'ailleurs  le  plus  essentiel  et  le  plus 
important  de  son  Oidre. 

Ce  qui  vient  d'être  dit  du  prêtre,  sujet  de  l'Ordre  supérieur, 
doit  se  dire,  dans  la  limite  ou  la  sphère  propre  de  chacun  des 
Ordres  inférieurs,  pour  les  sujets  de  ces  divers  Ordres,  de[)uis 
le  portier  jusqu'au  diacre  :  ils  ont,  chacun,  à  savoir  ce  qui  a 
trait  à  l'accomplissement  de  la  fonction  qui  est  celle  de  son 
Ordre. 

Mais,  nous  l'avons  vu,  à  ce  premier  office  qui  est  celui  du 
prêtre  en  raison  de  son  ordination,  il  peut  s'en  joindre  un 
second  :  celui  de  travailler  directement  et  immédiatement  à 
parfaire  le  corps  du  Christ  mystique.  Or,  c'est  par  ce  (|u'on  est 
convenu  d'appeler  le  ministère  auprès  des  âmes,  que  le  prêtre 
s'acquitte  de  ce  second  oflicc.  Peu  importe  d'ailleurs,  pour  le 
point  qui  nous  occupe  en  ce  moment,  que  ce  soit  à  titre  de 
ministre  ordinaiieou  à  titre  de  ministre  délégué  qu'il  s'acquitte 
de  ce  second  office.  Dès  là  qu'il  se  trouve  ou  fiu'il'  est  destiné 
à  se  trouver  en  contact  avec  les  âmes  et  à  s'en  occuper  dans 
l'cjrdrc  de  leur  incorpoialion  au  Christ  |)ar  la  foi  et  la  |)rati- 
que  de  la  loi  chrétienne,  il  faut,  de  toute  nécessité,  ({u'il  soit  à 
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même  de  conduire  les  âmes  dans  le  sens  de  celle  foi  et  de  cette 
loi.  Il  faut  donc  que  lui-même  connaisse  suffisamment  cette 
foi  et  celte  loi,  pour  en  instruire  les  âmes  avec  lesquelles  il 
sera  en  contact. 

Pour  ce  qui  est  de  ses  rapports  ordinaires  avec  le  commerce 
des  âmes  qu'il  aura  à  instruire,  il  suffira  de  ce  qu'on  pourrait 
appeler  les  éléments  catéchistiques  de  la  doctrine.  Non  pas 
certes  qu'il  ne  soit  très  souhaitable  que  même  dans  son  minis- 
tère le  plus  humble  et  le  plus  ordinaire,  le  prêtre  ait  à  sa  dis- 
position les  ressources  d'une  solide  doctrine  Ihéologique.  Tou- 
tefois, saint  Thomas  nous  l'a  dit,  les  points  de  doctrine  qui 
touchent  à  des  questions  plus  délicates,  plus  difficiles,  plus 
subtiles,  demeurent  plutôt  réservés  aux  spécialistes  de  la  doc- 
trine ou  aux  ministres  supérieurs,  qui,  par  état,  doivent  les 
posséder  et  les  exposer  ou  les  lésoudre  selon  qu'il  peut  être 
nécessaire.  Et  c'est  à  eux  que  le  prêtre  du  ministère  ordinaire 
auprès  des  âmes  a  toujours  la  ressource  de  s'adresser. 

Ce  que  vient  de  nous  exposer  saint  Thomas,  sur  cette  ques- 
tion de  la  nécessité  de  la  science,  même  de  la  science  sacrée, 
en  ceux  qui  sont  appelés  aux  Ordres,  devait  avoir,  de  nos 
jours,  une  confirmation  éclatante,  dans  la  personne  et  la  vie 
de  saint  Jean-Baptiste  Yianney,  curé  d'Ars.  Peu  doué  pour  les 
études,  même  ecclésiastiques,  il  avait  eu  toutes  les  peines  du 
monde  à  arriver  au  sacerdoce.  Une  fois  prêtre  et  appliqué  au 
ministère  des  âmes  :  par  la  sainteté  de  sa  vie  et  par  un  ensei- 
gnement caléchislique  très  simple,  mais  éblouissant  de  foi, 
il  eut  une  telle  action  que  le  modeste  village  d'Ars,  dont  il  fut 
le  curé,  devint  un  lieu  de  pèlerinage  où  les  foules  se  portaient 
non  seulement  de  toute  la  France,  mais  des  pays  les  plus 
éloignés. 

Nous  avons  dit  les  conditions  de  bonté  de  vie  et  de  science 
proportionnée  requises  pour  l'accès  au  sacrement  de  l'Ordre. 
—  Mais  ces  qualités  d'ordre  moral  et  d'ordre  intellectuel  qui 
peuvent  et  doivent  se  trouver  dans  le  candidat  à  l'ordination, 
et  qui  constituent  le  mérite  de  la  vie,  sont-elles  la  raison  même 
de  l'ordination  :  de  telle  sorte  que  l'Ordre  reçu  ou  à  recevoir 
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soit  en  dépendance,  dans  sa  raison  propre  de  tel  Ordre,  du 
mérite  de  celui  (]ui  le  reçoit.  En  d'autres  tenues,  est-ce  en 
raison  de  son  mérite  que  tel  sujet  se  trouve  placé  dans  tel 
Ordre  et  en  remplit  les  fonctions  ou  en  communique  les  fruits. 
Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  suivant. 


Article  III. 

Si  le  mérite  lui-même  de  la  vie  fait  qu'un  sujet  se  trouve 
en  tel  degré  d'Ordre? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  le  mérite  lui-même 
de  la  vie,  fait  qu'un  sujet  se  trouve  en  tel  degré  d'Ordre  ».  — 
La  première  arguë  de  ce  que  «  comme  le  dit  saint  Jean  Chry- 
soslome  (Œuvre  Inachevée  sur  S.  Mathieu,  hom.  XLIIl;  parmi 
les  Œuvres  de  S.  Jean  Chrysostome)  :  Tout  prêtre  nest  pas 
saint  ;  mais  tout  homme  saint  est  prêtre.  Or,  c'est  le  mérite  de 
la  vie  qui  fait  que  quelqu'un  est  saint.  Donc  il  fait  aussi  que 
quelqu'un  est  prêtre.  El,  à  plus  forte  raison,  ceux  qui  ont  les 
autres  Ordres  ».  —  La  seconde  objection  fait  observer  que  u  dans 
les  choses  naturelles,  certains  êtres  sont  placés  dans  un  degré 
supérieur  par  cela  même  qu'ils  approchent  Dieu  et  qu'ils  par- 
ticipent davantage  sa  bonté  ou  ses  perfections;  comme  le  dit 
saint  Denis,  au  chapitre  iv  de  la  Hiérarchie  ecclésiastique.  Or, 
I)ar  le  mérite  de  la  sainteté  et  de  la  science  un  sujet  est  cons- 
titué plus  près  de  Dieu  et  celui  qui  reçoit  davantage  de  ses 
perfections  ou  de  sa  bonté.  Donc  par  cela  même  il  est  placé 
dans  le  degré  d'Ordre  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  la  sainteté  que  l'on  a 
peut  se  perdre.  Or,  l'Ordre  une  fois  possédé  ne  se  perd  plus. 
Donc  l'Ordre  ne  consiste  pas  dans  le  mérite  lui- même  de  la 
sainteté  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  Ig  cause 
doit  être  proportionnée  à  son  efTot.  Kt  c'est  pourcpioi.  de  même 
que  dans  le  Christ,  de  (|ui  la  giàce  descend  dans  t<nis  les 
hommes,  il  faut  que  se  trouve  la  plénihidc  de  la  giàcc;  ainsi. 
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dans  les  miiiislrcs  de  l'Eglise,  qui  n'onl  pas  à  donner  la  grâce, 
mais  les  sacrements  de  la  grâce,  le  degré  de  l'Ordre  n'est  pas 
constitué  par  cela  que  le  ministre  a  la  grâce,  mais  par  cela 
qu'il  reçoit  un  sacrement  de  la  grâce  ».  C'est  par  la  grâce  exis-  . 
tant  en  Lui  dons  sa  plénitude,  que  le  Christ,  qui  est  la  source 
de  la  grâce,  communique  lagiâce;  c'est  par  un  sacrement  de 
la  grâce  reçu  par  eux  que  les  sujets  de  l'Ordre  communiquent 
ou  administrent  les  sacrements  de  la  giâce.  Ce  n'est  donc  pas 
la  grâce  existant  en  eux,  qui  fait  qu'ils  administrent  ou  qu'ils 
ont  le  pouvoir  d'ad[ninistrer  les  sacrements  ;  c'est  le  fait  d'avoir 
reçu  tel  sacrement  qui  est  précisément  le  sacrement  de  l'Ordre, 
à  tel  ou  tel  de  ses  degrés. 

Vad  pr'ununi  fait  observer  que  «  saint  Chrysostome  prend  le 
nom  de  prêtre  (en  latin  sacerdos)  selon  le  sens  de  l'interpréta- 
tion, pour  autant  que  prêtre  {sacerdos)  est  la  même  chose  que 
qui  donne  les  choses  sacrées  {sacra  dans).  En  ce  sens,  en  effet, 
tout  homme  juste,  pour  autant  cju'il  donne  à  quelqu'un  le 
secours  de  ses  saints  mérites,  réalise  l'intcrprétalion  du  mot 
prêtre  {sacerdos).  Mais  saint  Jean  Chrysostome  ne  parle  pas 
selon  la  signification  réelle  du  mot  prêtre.  Ce  mot,  en  effet,  a 
a  été  appliqué  à  signifier  celui  rjai  donne  les  choses  scdntes  dans 
la  dispensai  ion  des  sacrements  ».  C'est  pour  avoir  confondu  ces 
deux  choses  si  distinctes,  que  de  nombreux  hérétiques,  et  en 
particulier  les  protestants  ont  prétendu  que  tous  les  justes 
étaient  prêtres  et  que  ce  n'était  point  par  un  sacrement  spécial 
que  les  piètres  se  distinguaient  des  autres  fidèles. 

L'ad  secanduin  déclare  que  «  les  choses  naturelles  sont  cons- 
tituées dans  un  degré  supérieur  les  unes  par  rapport  aux  autres, 
selon  qu'elles  peuvent  agir  sur  elles  en  vertu  de  leur  forme 
(cf.  l'article  3  de  la  question  ^7  dans  la  Première  Partie  ;  article 
inédit  et  retrouvé  au  Mont  Cassin,  que  nous  avons  reproduit 
dans  notre  Commerjtaire  et  dans  notie  édition  portative  du 
texte  latin  de  la  Somme  Ihéologlqae) .  Il  suit  de  là  qu'elles 
sont  constituées  dans  un  degré  supérieur  par  cela  même 
qu'elles  ont  une  forme  plus  noble  (c'est  la  démonstralion  que 
nous  nous  sommes  appliqué  à  mettre  en  pleine  lumière,  dajis 
nos  Aperças  de  philosophie  thomiste  —  Physique  et  Métaphy- 
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siqiie).  «  Mais  les  ministres  de  l'Eglise  ne  sont  point  préposés 
aux  autres  pour  leur  attribuer  quelque  chose  par  la  vertu  de 
leur  sainteté  propre,  car  cela  appartient  à  Dieu  seul  ;  mais 
comme  ministres  et  en  quelque  sorte  instruments  de  celte 
dérivation  qui  se  fait  de  la  tête  dans  les  membres.  Et  c'est 
pourquoi  la  similitude  ne  vaut  pas  en  ce  qui  est  de  la  dignité 
de  l'Ordre,  bien  qu'elle  s'applique  en  ce  qui  est  de  la  conve- 
nance 1)  :  il  est  certain,  en  effet,  que  la  convenance  demande 
que  ceux-là  qui  sont,  en  vertu  du  sacrement  de  l'Ordre,  cons- 
titués en  dignité  au-dessus  des  fidèles,  l'emportent  aussi  sur 
les  fidèles  par  le  mérite  et  la  sainteté  de  la  vie.  Mais  ce  n'est 
pas  ce  mérite  qui  fait  leur  dignilé  :  la  dignité  est  due  au 
caractère  du  sacrement  reçu  par  l'ordination. 

La  doctrine  âj  nette  que  vient  de  nous  exposer  saint  Tho- 
mas, est  le  fondement  sur  lequel  repose  la  solution  de  la  ques- 
tion assez  souvent  mal  posée  et  mal  comprise  par  de  nombreux 
esprits,  d'ailleurs  fort  bien  intentionnés,  mais  qui  confondent, 
sans  peut-être  s'en  rendre  compte,  la  dignité  de  l'Ordre  et  le 
mérite  de  la  vie  en  celui  qui  reçoit  le  sacrement.  C'est  la 
question  de  ce  qu'on  est  convenu  d'appeler  la  Vocation  sacer- 
dotale. Il  en  est  qui  veulent  que  la  Vocation  consiste  dans  le 
mérite  de  la  vie  accompagnant  un  attrait  inné  et  mystérieux 
(jui  est  la  voix  de  Dieu  Lui-même  :  de  telle  sorte  que  celui  qui 
est  ordonné  sans  portei-  ce  signe  de  Dieu,  est  bien  ordonné 
Aalidcment,  mais  en  intrus,  si  l'on  peut  ainsi  dire,  et  iLune 
manière  subreptice,  ou,  comme  ils  disent,  sans  vocation.  Par 
suite,  sa  vie  tout  entière  sera  une  vie  fausse,  une  vie  man- 
quée,  une  vie  d'intrus  et  en,  quelque  sorte,  d'usarixtlion  sacri- 
lège. 

La  vérité  est  que  quiconque  est  appelé  et  admis  à  lecrvoir 
les  Ordres  par  son  supérieur  légitime,  ((ui  esl,  ici,  révêcjuc 
ayant  le  pouvoir  cl  le  (\n)\l  de  l'ordonner,  celui-là,  ii'it-  te  fit  il 
même  de  cet  appet  —  qui  constitue,  au  sens  formel,  la  vocation 
sacerdotale  ou  la  vocation  aux  Oïdies,  —  p(jurvu,  d'ailleuis, 
qu'il  se  [)iésente  aux  Oiilresavec  l'intention  recjuise,  est  dans  la 
norme  stricte  du  droit  et  occupe  légitimement,  dans  l;i  hiéiar- 
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chie  sacrée,  la  place  qui  est  celle  de  son  Ordre.  Que  s'il  n'était 
pas  en  élat  de  grâce,  soit  au  moment  oi'i  il  reçoit  le  sacrement 
de  l'Ordre,  soit,  dans  la  suite,  quand  il  a  à  remplir  les  fonc- 
tions de  son  Ordre,  il  aurait  à  répondre  devant  Dieu,  de  son 
manque  de  disposition,  non  à  titre  d'usurpation,  mais  à  titre 
de  disproportion  entre  la  dignité  qu'il  assume,  d'ailleurs  légi- 
timement, et  l'état  d'àme  où  il  se  trouve.  Mais  il  suffira  qu'il 
change  son  état  d'âme  par  la  pénitence,  pour  que,  rentré  en 
grâce  avec  Dieu,  tout  soit  dans  la  parfaite  légitimité,  en  ce 
qui  est  de  la  place  que  lui  donne  l'Ordre  qu'il  a  reçu. 

Cette  notion  de  la  vocation  sacerdotale,  si  simple  et  en  con- 
formité si  parfaite  avec  la  hiérarchie  dans  l'Église,  société  exté- 
rieure, visible,  organisée,  oiî  les  chefs  hiérarchiques  ont  pour 
mission  et  pour  rôle  principal  de  choisir  eux-mêmes  et  de 
constituer  les  chefs  subalternes,  a  été  mise  en  vive  lumière  à 
l'occasion  de  la  controverse  suscitée  par  le  livre  de  M.  le  cha- 
noine Lahittou,  professeur  de  dogme  au  grand  séminaire  de 
Poyanne,  dans  les  Landes.  Nous  avons  déjà  signalé  cette  con- 
troverse et  nous  avons  reproduit  la  décision  donnée  par  la 
Commission  cardinalice  constituée  par  Pie  X  pour  se  pronon- 
cer à  ce  sujet,  quand  nous  commentions,  à  la  fin  delà  Secanda- 
Secimdae,  les  questions  relatives  à  la  perfection  des  évêques 
(cf.  tome  XIV,  p.  4i3). 

Le  mérite  de  la  vie,  quelque  grand  qu'il  puisse  être,  soit 
comme  sainteté,  soit  comme  science,  aurait-il  d'ailleurs  avec 
lui  l'attrait,  le  désir,  la  volonté  d'appartenir  à  tel  degré  de  la 
hiérarchie  dans  l'Église,  ne  fait  pas  qu'on  s'y  trouve  placé  en 
fait.  Bien  plus,  cela  ne  donne  aucun  droit  strict  à  s'y  voir  ap- 
pelé et  placé  par  ceux  qui,  dans  l'Église,  ont  qualité  pour  dis- 
tribuer et  constituer  les  places.  Seul,  l'acte  hiérarchique  de 
ceux  qui  en  ont  le  pouvoir,  appelant  un  sujet  donné  et  lui 
conférant  le  sacrement  de  tel  Ordre,  place,  en  effet,  dans  cet 
Ordre,  celui  qui  bénéficie  de  cet  appel  et  de  cette  ordination.  Et 
le  sujet  s'y  trouvera  placé  en  fait,  avec  tous  les  droits  que  celte 
place  lui  confère,  même  s'il  s'était  présenté  à  l'ordination  avec 
un  état  d'âme  qui  ne  convenait  pas  à  la  dignité  de  son  Ordre. 
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Car  il  demeure  toujours  possible  que  les  indignes  soient  pro- 
mus aux  Ordres. 

Mais,  ici,  une  nouvelle  question  se  pose.  Quen  sera-l-il  de 
celui  qui  promeut  de  tels  sujets.  A-t-il  le  droit  d'en  agir  ainsi  ; 
ou,  s'il  le  fait,  pèclie-t-il  et  quel  est  son  péché.  C'esl  ce  qu'il 
nous  faut  maintenant  examiner.  Et  tel  est  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 


Article  IV. 
Si  celui  qui  promeut  des  sujets  indignes  aux  Ordres  pèche? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  celui  qui  promeut  des 
sujets  indignes  aux  Ordres  ne  pèche  pas  ».  —  La  première  dit 
que  «  l'évèquc  a  besoin  de  coadjuleurs  »  ou  d'aides  «  placés 
dans  les  offices  qui  sont  moindres.  Or,  il  ne  pourrait  pas  les 
trouver  en  nombre  suffisant,  s'il  fallait  qu'ils  fussent  idoines 
comme  le  requièrent  les  saints.  Donc  s'il  en  promeut  quelques- 
uns  qui  ne  soient  pas  idoines,  il  semble  qu'il  est  excusable  ». 
—  La  deuxième  objection  fait  observer  que  «  l'Église  n'a  pas 
seulement  besoin  de  ministres  pour  la  dispensation  des  choses 
spirituelles;  inais  aussi  pour  l'adminisiration  des  choses  tem- 
porelles. Or,  parfois,  ceux  qui  n'ont  pas  la  science  ou  la  sain- 
teté de  vie,  peuvent  être  utiles  pour  le  gouvernement  des 
choses  temporelles,  soit  en  raison  de  leur  puissance  dans  le 
monde,  soit  en  raison  de  leur  aptitude  naturelle.  Donc  il  sem- 
ble que  de  tels  sujets  peuvent  être  ordonnés  sans  péché  ».  — 
La  troisième  objection  déclare  que  «  chacun  est  tenu  d'éviter 
le  péché  autant  qu'il  le  peut.  Si  donc  l'évêque  pèche  en  pro- 
mouvant des  sujets  indignes,  il  doit  apporter  le  plus  grand  soin 
pour  connaître  si  ceux  qui  approchent  aux  Ordres  sont  dignes 
et  faire  une  enquête  soignée  sui-  leur  conduite  et  leur  science. 
Chose  ({u'on  ne  voit  pas  (pii  s'observe  en  aucun  lieu    >. 

Des  deux  arguments  seil  contra,  le  jiremier  dil  (jue  «  c'est 
chose  pire  de  promouvoir  les  méchants  aux  saints  mystères, 
que  de  ne  pas  corriger  ou  reprendre  ceux  qui  sont  déjà  pro- 
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mus.  Or,  liéli  pécha  mortellement  en  ne  corrigeant  pas  ses 
enfants  de  leur  méchanceté;  et,  aussi  bien,  tombant  à  la  ren- 
verse, il  nioiiraf,  comme  il  est  dit  au  premier  livre  des  Rois, 
ch.  IV  (v.  i8;  cf.  ch.  m,  v.  ii  et  suiv.).  Donc  l'éveque  n'est 
pas  sans  péché,  s'il  promeut  des  sujets  indignes  ».  —  Le  second 
argument  déclare  que  «  les  biens  spirituels  doivent  élre  préfé- 
rés aux  biens  temporels  dans  l'Eglise.  Or,  celui-là  pécherait 
mortellement,  qui  exposerait  sciemment  au  danger  les  choses 
temporelles  de  l'Eglise.  Donc,  à  plus  forte  raison,  celui  qui 
exposerait  au  danger  les  choses  spirituelles.  Mais  celui-là  ex- 
pose au  danger  les  choses  spirituelles,  qui  promeut  des  sujets 
indignes;  parce  que  si  la  vis  (Van  sujet  est  méprisée,  sa  prédica- 
tion le  sera  aussi,  comme  le  dit  saint  Grégoire  (Ilom.  XII  sur 
l'Évangile).  Donc  celui  qui  promeut  des  sujets  indignes  pèche 
mortellement  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  en  appelle  à  ce  que  «  le 
Seigneur»  dans  l'Evangile,  saint  Luc,  ch.  xii,  v.  /j2,  a  parla  du 
serviteur  fidèle,  qui  est  préposé  à  la  Jamille  pour  leur  donner  la 
mesure  de  froment.  Il  suit  de  là  qu'il  est  coupable  d'infidélité, 
celui  qui  donne  à  quelqu'un  les  choses  divines  au-dessus  de  sa 
mesure.  Or,  c'est  ce  que  fait  quiconque  promeut  des  sujets  in- 
dignes. Par  conséquent,  il  commet  un  crime  mortel,  parce 
que  infidèle  au  Seigneur  souverain;  alors  surtout  que  cela 
tourne  au  détriment  de  l'Eglise  et  de  l'honneur  divin  qui  est 
procuré  par  les  bons  ministres.  Celui-là,  en  effet,  serait  infidèle 
au  maître  ou  seigneur  de  la  terre,  qui  piéposerait  à  son  service 
des  sujets  inutiles  ». 

L'ad  primum  répond  que  «  Dieu  n'abandonne  jamais  son 
Eglise  au  point  qu'il  ne  s'y  trouve  pas  des  ministres  idoines  en 
nombre  suffisant  pour  subvenir  à  la  nécessité  du  peuple,  en 
promouvant  ceux  qui  sont  dignes  et  en  excluant  les  indignes. 
Et  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  s'il  ne  peut  pas  s'en  tiouver  au- 
tant qu'il  y  en  a  maintenant,  il  serait  mieux  d'avoir  des  minis- 
tres bons  en  petit  nombre  que  d'en  avoir  beaucoup  de  mau- 
vais, comme  le  dit  le  bienheureux  Clément  (2''  épître  décrélale, 
à  Jacques,  frère  du  Seigneur;  cf.  can.  Taies,  dist.  XXIII). 

h'ad  secundum  déclare  que   les   biens  temporels   ne  doivent 
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être  cherchés  que  pour  les  biens  spiiiUiels.  Il  suit  de  là  qu'on 
devrait  préférer  tout  dommage  temporel  et  mépriser  tout 
gain  »  de  cette  nature  «  pour  promouvoir  le  bien  spirituel  >k 
—  Cette  déclaration  de  saint  Thomas  vaut  d'être  soulignée  et, 
retenue.  Aucune  raison  d'ordre  temporel  ne  saui  ail  jamais  préva- 
loir, quand  le  bien  de  cet  oi  dre  est  au  préjudice  du  bien  spiiituel, 
objet  propre  et  premier  de  tout  gouvernement  dans  l'Eglise. 
\.'(i<l  leii'mm  dit  qu'  «  à  tout  le  moins,  ceci  est  requis,  de  la 
paît  de  quiconque  est  pré|)osé  au  choix  et  à  l'ordination  des 
candiilals  aux  Ordres,  qu'il  ne  sache  pas  que  dans  ces  candi- 
dats se  trouve  quelque  chose  de  contiaire  à  la  sainteté.  Mais  », 
ajoute  saint  Thomas,  «  il  est  aussi  exigé,  en  plus,  que,  selon  la 
mesure  de  l'Ordie  ou  de  l'office  à  conférer,  un  soin  plus  dili- 
gent soit  apporté  pour  avoir  la  certitude  de  la  qualité  de  ceux 
qui  doivent  être  promus,  du  moins  par  le  témoignage  des  au- 
tres. Et  c'est  ce  que  l'Apùtre  dit,  dans  la  première  épître  à 
Tbnolliée,  ch.  v  (v.  22)  :  iV impose  les  mains  à  personne  préci- 
pilammcnl  ».  —  Dans  cette  réponse,  en  quelques  mots  saint 
Thomas  a  tracé  tout  le  programme  du  devoir  qui  s'impose  à 
ceux  qui  ont  la  responsabilité  dans  la  collation  des  Ordres. 
S'ils  savaient  que  tel  sujet  est  indigne,  surtout  en  ce  qui  est  de 
la  sainteté  de  la  vie,  ils  devraient  impitoyablement  l'exclure. 
Ils  ne  peuvent,  à  aucun  prix,  l'admeltre.  Mais  il  ne  suthl  pas 
qu'il  n'y  ail  rien  de  manifestement  contraire  à  la  sainteté  de 
la  vie  en  un  sujet  qui  se  présente  aux  Ordres  ou  qu'il  est 
question  d'v  admettre.  Il  faut,  de  plus,  qu'on  ait  des  garanties 
suffisantes  louchant  les  qualités  de  vie  et  de  science  qui  le  ren- 
dent idoine.  Et  s'il  n'est  pas  toujours  facile  ou  possible  à  l'évè- 
([ue  d'avoir  ces  garanties  par  lui-même,  il  lui  reste  la  res- 
source de  s'enquérir  auprès  d'autres  personnes  ayant  sa 
confiance  et  qiii  pourront  le  renseigner. 

L'enseignement  de  l'article  ([ue  nous  venons  de  lire,  joint  à 
celui  de  l'ailicle  précédent,  achève  d'illustrer  celte  (jueslion 
de  la  vocation  sacerdotale,  ([ue  nous  signalions  à  propos  et  à 
la  suite  du  précédent  aiiicle.  Elle  se  ramène,  nous  le  disions 
déjà,  et    saint   Thomas  vient  de  le   formuler  expressénienl,  à 
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une  question  de  choix  de  la  part  de  l'évêque  justifié  par  les 
qualités  des  sujets  les  rendant  dignes  de  ce  choix.  Il  n'est  nul- 
lement nécessaire,  chose  qui  serait  fl'ailleurs  impossible,  que 
l'évêque  sache,  pour  ordonner  un  sujet,  que  ce  sujet  est  choisi 
par  Dieu  et  marqué  par  Lui  de  toute  éternité,  comme  devant, 
en  elTet,  être  promu  aux  Ordres.  Celte  conception  d'une  voca- 
tion divine  préalable  à  celle  de  l'évêque  et  devant  légitimer 
celle-ci,  est  une  conception  qui  ne  peut  se  soutenir  en  saine 
doctrine,  si  on  veut  l'entendre  au  sens  formel  d'un  appel  de 
Dieu  s'imposant  à  l'évêque,  et  donnant  aux  sujets  qui  s'en 
croiraient  ou  s'en  diraient,  ou  qu'on  en  dirait  gratifiés,  même 
au  nom  des  privilèges  de  la  direction  spirituelle,  un  droit 
préalable  et  positif  à  être  personnellement  et  déterminément 
admis  à  l'ordination. 

Une  seule  chose  peut  et  doit  être  lelenue.  C'est  que  les  dis- 
positions du  sujet,  dispositions  de  nature  et  de  grâce,  consti- 
tuent Vaplitade  requise  a  l'effet  de  pouvoir  être  choisi,  appelé 
et  ordonné  par  l'évêque.  Elles  sont,  par  rapport  à  l'appel  de 
l'évêque,  qui  sera  le  côté  stric'.ement  formel  de  la  vocation 
sacerdotcde,  une  sorte  de  matière  préparée  par  la  Providence, 
comme  nous  le  disait  saint  Thomas  à  Vad  priinum.  Parmi  cette 
matière  plus  ou  moins  abondante,  mais  toujours  suffisante,  en 
soi  et  de  la  part  de  la  Providence,  il  appartient  à  l'évêque  de 
faire  les  choix  que  lui  dictera  sa  prudence.  En  dernier  ressort, 
tout  se  ramène  ici,  dans  la  question  du  fait  à  réaliser,  à  un 
jugement  prudentiel  de  l'évêque,  jugement  sur  la  prudence 
duquel  il  aura  à  répondre  comme  il  aura  à  répondre  de  tous 
ses  autres  jugements  pratiques,  sauf  que  celui-ci  est  parliculiè- 
rement  grave,  en  raison  des  conséquences  qu'il  doit  avoir 
pour  le  bien  de  l'Église  et  pour  l'honneur  de  Dieu,  comme  le 
notait  saint  Thomas  au  corps  de  l'article. 

Dans  un  dernier  article  relatif  aux  dispositions  ou  aux  qua- 
lités des  sujets  qui  sont  admis  aux  Ordres,  saint  Thomas  se 
demande  si  celui  qui  est  en  état  de  péché  peut  sans  péché  user 
de  l'Ordre  qu'il  a  reçu.  —  Venons  tout  de  suite  à  la  lettre  du 
Saint  Docteur. 
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Article  V. 

Si  quelqu'un  en  état  de  péché  peut  sans  péché 
user  de  l'Ordre  qu'il  a  reçu? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  quelqu'un  en  état 
de  péclié  peut  sans  péclié  user  de  l'Ordre  qu'il  a  reçu  ».  —  La 
première  déclare  qu'  «  il  pèche,  s'il  n'en  use  pas,  quand  il  y 
est  tenu  d'office.  Si  donc  d'en  user  il  pèche,  il  ne  peut  pas 
éviter  le  péché.  Ce  qui  est  un  inconvénient  )>.  —  La  deuxième 
objection  en  appelle  à  ce  que  «  la  dispense  est  une  relaxation 
du  droit  (S.  Raym.,  Sermon  III,  §  2).  Il  suit  de  là  que  même 
si  de  droit  il  n'était  pas  permis  d'user  de  l'Ordre  reçu,  ce 
serait  permis  par  dispense  »>.  —  La  troisième  objection  précise 
que  «  quiconque  communique  avec  quelqu'un  dans  un  péché 
mortel,  pèche  mortellement.  Si  donc  le  pécheur  qui  use  de 
son  Ordre  pèche  mortellement,  celui-là  aussi  pèche  mortelle- 
ment qui  reçoit  ou  exige  de  lui  quelque  chose  ayant  trait  aux 
choses  divines.  Et  cela  paraît  absurde  ».  —  La  quatrième  objec- 
tion dit  que  <i  si  le  pécheur  en  usant  de  son  Ordre  pèche,  il 
s'ensuit  que  chaque  acte  qu'il  fait  est  un  péché  mortel.  Et,  dès 
lors,  des  actes  nombreux  concourant  à  un  même  exercice  de 
tel  Ordre,  il  semble  qu'il  commet  de  nombreux  péchés  mor- 
tels ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  un  long  pas- 
sage de  «  saint  Denys,  dans  l'épître  à  Démophile  »,  où  il  «  dit  : 
Celui-là,  qui  n'est  pas  illuminé  par  la  grâce,  parait  audacieux 
en  portant  la  main  aux  choses  sacerdotales  ;  il  ne  craint  pas,  U 
na  pas  honte  de  vaquer  aux  choses  divines  sans  en  être  digne, 
estimant  que  Dieu  ignore  ce  qu'il  sait  lui-même  être  en  lui;  il 
pense  tromper  Celui  qu'il  appelle  Jaussement  du  nom  de  Père  :  il 
ose  proférer  sur  les  signes  divins  de  la  grâce  du  Christ,  Je  ne  dirai 
pas  ses  prières,  mais  ses  infamies  immondes.  Donc  le  prètie 
est  comme  blasphémateur  et  trompeur,  qui  s'acquitte  de  son 
Ordre  sans  en  être  digne.  El,  par  suite,  il  pèche  mortellement. 
T.  X\.  —  Les  Sacremenls  :  l'Ordre,  le  Mariityc.  4 
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Et  il  en  est  de  même,  pour  la  même  raison,  de  n'iaiporie 
quel  autre  sujet  qui  a  reçu  un  Ordre  ».  —  Le  second  argument 
dit  que  la  sainteté  est  requise  dans  la  réception  de  l'Ordre  pour 
que  le  sujet  soit  apte  ou  idoine  à  en  remplir  les  fonctions.  Or, 
celui  qui  approche  aux  Ordres  avec  un  péché  mortel  pèche 
mortellement.  Donc,  à  plus  forte  raison,  il  pèche  mortel- 
lement chaque  fois  qu'il  accomplit  les  fonctions  de  son 
Ordre   ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  déclare  que  «  la  loi  pres- 
crit à  l'homme  cf  accomplir  en  étal  de  jus  lice  les  chosea  qui  sonl 
jaslcs  [Deatéronome,  ch.  xvi,  v.  20).  Et,  par  conséquent,  qui- 
conque accomplit  d'une  manière  indigne  ce  qui  est  de  son 
Ordre,  fait  d'une  manière  injuste  ce  qui  est  juste,  et,  agissant 
contre  le  précepte  de  la  loi,  il  pèche  mortellement.  Or,  il  n'est 
pas  douteux  que  quiconque  vaque  à  un  office  sacré  en  élat  de 
péché  mortel,  accomplit  cet  office  d'une  manière  indigne.  Par 
où  l'on  voit  qu'il  pèche  mortellement. 

L'ad  priimiin  répond  que  «  le  sujet  n'est  point  perplexe  de 
telle  sorte  qu'il  soit  dans  la  nécessité  de  pécher.  Il  peut,  en 
effet,  laisser  le  péché,  ou  résigner  l'olïîce  qui  l'ohlige  à  accom- 
plir la  fonction  de  son  Ordre  ». 

L\id  secunduin  déclare  que  «  le  droit  naturel  ne  souffie  pas 
de  dispense.  Or,  cela  est  de  droit  naturel,  que  l'homme  traite 
saintement  les  choses  saintes.  11  s'ensuit  que  sur  ce  point  nul 
ne  peut  accorder  de  dispense  ». 

Vad  lerlium  dit  que  «  aussi  longtemps  que  le  ministre  de 
l'Église  qui  est  en  état  de  péché  mortel  est  toléré  par  l'Eglise, 
son  suhordonné  doit  recevoir  de  lui  les  sacrements  :  car  c'est 
une  obligation  pour  lui.  Toutefois,  hors  du  cas  de  nécessité,  il 
ne  serait  pas  sûr  d'amener  ce  ministre  à  accomplir  quelque 
fonction  de  son  Ordre,  tant  qu'on  aurait  conscience  qu'il  est 
en  état  de  péché  mortel.  Mais  on  peut  cesser  d'avoir  cette 
conscience;  pajce  que  c'est  instantanément  que  l'homme  est 
purifié  par  la  grâce  divine  ». 

h'ad  qaarlam  affirme  que  «  chaque  fois  que  le  pécheur  se 
présente  pour  accomplir  quelque  acte  comme  ministre  de 
l'Eglise,  il  pèche  mortellement;  et  autant  de  fois  qu'il  accom- 


Q.   XXXVI.  —  QUALITÉ  DE  CEUX  QUI  REÇOIVENT  CE   SACREMENT.        5l 

plit  cet  acte;  parce  que,  comme  le  dit  saint  Deiiys,  au  cliapitre 
premier  de  la  Hiérarchie  Ecclésiastique,  à  ceux  qui  sont  impurs, 
il  II  est  pus  permis  de  toucher  les  symboles  divins,  c'est-à-dire  les 
signes  sacramentels.  D'où  il  suit  que  quand  ils  touclient  les 
choses  saintes  comme  remplissant  leur  office,  ils  pèchent  mor- 
tellement. —  Il  en  irait  tout  autremeni,  si,  dans  un  cas  de  né- 
cessité, ils  touchaient  quelque  chose  sainte,  ou  s'ils  accomplis- 
saient l'acte  de  leur  Ordre  dans  un  cas  oii  cet  acte  serait  permis 
à  un  laïque;  par  exemple,  s'il  baptisait  »,  d'un  baptême  non 
solennel,  «  à  l'article  de  la  nécessité,  ou  s'il  recueillait  le  corps 
du  Christ  jeté  à  terre  ». 

La  doctrine  que  nous  venons  de  lire  dans  cet  article,  em- 
pruntée au  Commentaire  des  Sentences,  est  la  même  que  celle 
que  nous  avions  trouvée  exposée  par  saint  Thomas  dans  le 
traité  des  sacrements  en  général,  vers  la  fin  de  la  Troisième 
Partie  de  la  Somme  théologique,  q.  64,  art.  6.  Nous  avions 
même,  à  l'occasion  de  cet  article  de  la  Somme,  cité  la  doc- 
trine du  présent  article. 

Au  sujet  de  l'Ordre  en  général,  nous  devions  étudier  trois 
choses  :  sa  nature;  ses  effets;  les  dispositions  ou  les  qualités  de 
ceux  qui  s'y  présentent.  Et  tel  a  été  l'objet  des  trois  questions 
que  nous  venons  de  voir.  Il  nous  faut  maintenant  considérer 
la  distinction  des  Ordres.  C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXVII 


DE  LA  DISTLNCTION  DES  ORDRES;  ET  DE  LEURS  ACTES; 
ET  DE  L'IMPRESSION  DU  CARACTÈRE 


Celle  qupslion  comprend  cinq  articles  : 

1°  Si  l'Ordre  doit  êli-e  distingué  en  plusieurs? 

2°  Combien  sont-ils  ? 

3°  S'ils  doivent  être  distingués  en  Ordres  sacrés  et  en  Ordres  non 

sacrés  ? 
4°  Si  les  actes  des  Ordres  sont  assignés  comme  il  convient? 
5°  Quand  les  caractères  des  Ordres  sont  imprimés? 


Les  cinq  articles  de  celle  question  sont  tirés  de  la  question  2 
do  la  distinction  XXIV  des  Sentences.  Ils  formaient  là  trois  ar- 
ticles, dont  le  premier  comprenait  trois  sous-questions,  les- 
quelles sont  devenues  les  trois  premiers  articles  de  la  question 
présente. 

Article  Premier. 
Si  l'on  doit  distinguer  plusieurs  Ordres? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  on  ne  doit  pas  dis- 
tinguer plusieurs  Ordres  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que 
((  plus  une  vertu  est  grande,  moins  elle  se  multiplie  »,  attendu 
qu'elle  suffît  seule  à  réaliser  ce  qui  requerrait  de  multiples  ver- 
tus moins  puissantes.  «  Or,  ce  sacrement  remporte  en  dignité 
sur  les  autres  sacrements,'  en  tant  qu'il  constitue  ceux  qui  le 
reçoivent  en  un  ceitain  degré  au-dessus  des  autres  »  fidèles. 
(i  Puis  donc  que  les  autres  sacrements  ne  se  distinguent  pas  en 
plusieurs  qui  reçoivent  l'attribution  du  tout  »  et  s'appellent  de 
son  nom,  «  il  s'ensuit  que  ce  sacrement  non  plus  ne  doit  pas 
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être  distingué  en  plusieurs  Ordres  ».  —  La  deuxième  objection 
dit  que  «  s'il  se  divise,  ou  c'est  la  division  du  tout  en  ses  par- 
ties intégrales,  ou  la  division  du  tout  en  ses  parties  subjectives  )>, 
constituant  ses  espèces.  «  Or,  ce  n'est  pas  en  ses  parties  inté- 
grales; car  elles  ne  recevraient  pas  l'attribution  et  le  nom  du 
tout.  C'est  donc  la  division  en  parties  subjectives.  Mais  les 
parties  subjectives  reçoivent  au  pluriel  l'attribution  du  genre 
éloigné  comme  celle  du  genre  prochain  :  c'est  ainsi  que 
l'homme  et  l'àne  »  qui  sont  les  parties  subjectives  ou  les  es- 
pèces du  genre  animal,  «  sont  plusieurs  animaux  et  plusieurs 
corps  animés.  Donc  le  sacerdoce  et  le  diaconat,  comme  ils 
sont  plusieurs  Ordres,  seront  plusieurs  sacrements,  le  sacre- 
ment étant  comme  le  genre  par  rapport  à  l'Ordre  ».  —  La  troi- 
sième objection  fait  observer  que  «  d'après  Aristote,  au  livre  VIII 
de  VÉthiqae  (ch.  x,  n.  2;  de  S.  Th.,  leç.  10),  le  régime  où  un 
seul  est  chef  et  commande  est  un  plus  noble  régime  de  la  com- 
munauté que  l'aristocratie  où  divers  chefs  sont  préposés  » 
d'autorité  égale  et  sans  chef  suprême  «  aux  divers  offices  »  ou 
aux  divers  départements  dans  la  cité  ou  dans  la  nation.  «  Or, 
le  régime  de  l'Église  doit  être  le  plus  noble  de  tous.  Donc  il 
ne  devrait  pas  se  trouver  dans  l'Eglise  de  distribution  d'Ordres 
par  rapport  aux  divers  actes  »  ou  aux  diverses  fonctions,  «  mais 
toute  la  puissance  devrait  résider  en  un  seul.  Et,  ainsi,  il  ne 
devrait  y  avoir  qu'un  seul  Ordre  ».  On  remarquera  l'intérêt 
exceptionnel  de  cette  objection  qui  touche  à  l'essence  même  de 
la  constitution  divine  de  l'Eglise,  considérée  comme  gouver- 
nement. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  i<  l'Église  est  le  corps  mystique  du  Christ,  semblable  au 
corps  naturel,  selon  l'Apôtre  {aux  Romains,  ch.  xii,  v.  4,  5; 
première  épîlre  aux  Corinlhiens,  ch.  xii,  v.  12  et  suiv.  ;  aux 
Éphés iens,  ch.  i,  v.  22,  23;  ch.  iv,  v.  lô,  16).  Or,  dans  le  corps 
naturel  se  trouvent  diverses  fonctions  des  membres.  Donc 
aussi  dans  l'Église  doivent  se  trouver  divers  Ordres  ».  —  Le 
second  argument  fait  observer  que  «  le  ministère  du  nouveau 
Testament  est  plus  digne  que  celui  de  l'ancien;  comme  on  le 
voit  dans  la    seconde  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  m   (v.  -   et 
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suiv.).  Or,  dans  l'ancien  Testament,  ce  n'étaient  pas  seulement 
les  prêtres,  mais  aussi  leurs  ministres,  les  lévites,  qui  étaient 
sanctifiés  ou  consacrés  (cf.  Nombres,  cli.  vin,  v.  6  et  suiv.). 
Donc,  aussi,  dans  le  Testament  nouveau,  doivent  être  consa- 
crés par  le  sacrement  de  l'Ordre,  non  pas  seulement  les  prê- 
tres, mais  aussi  leurs  ministres.  Et,  par  suite,  il  faut  qu'il  y  ait 
plusieurs  Ordres  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  multi- 
tude des  Ordres  a  été  introduite  dans  l'Église  pour  trois  raisons. 

—  D'abord,  pour  mettre  en  relief  la  sagesse  de  Dieu,  qui  éclate 
surtout  dans  la  distinction  ordonnée  des  choses  soit  naturelles 
soit  spirituelles.  Ce  qui  est  signifié  dans  le  fait  de  la  reine  de 
Saba  qui,  voyant  l'ordre  des  ministres  de  Salomon,  ne  pouvait 
plus  retenir  son  esprit,  défaillant  d'admiration  pour  sa  sagesse. 

—  Deuxièmement,  pour  subvenir  à  l'infirmité  humaine  :  parce 
qu'il  ne  se  pouvait  pas  qu'un  seul  remplisse  tout  ce  qui  a  trait 
aux  divins  mystères  sans  être  trop  chargé.  Et  voilà  pourquoi 
sont  distingués  des  Ordres  divers  pour  les  divers  offices.  On  le 
voit  par  ce  que  le  Seigneur,  dans  les  IXombres,  ch.  xi  (v.  16,  17), 
donna   à    Moïse  soixante-dix  vieillards  du  peuple  pour  l'aider. 

—  Troisièmement,  pour  qu'il  fût  donné  aux  hommes  une 
voie  de  perfection  plus  ample,  alors  que  plusieurs  sont  distri- 
bués dans  les  divers  offices  afin  d'être  tous  les  coopéraleurs  de 
Dieu,  ce  qui  na  rien  de  plus  divin  au-dessus  de  soi,  comme  le 
dit  saint  Denys  {Hiérarchie  céleste,  ch.  m)  ».  Voici  dans  la 
teneur  de  son  texte  latin,  celte  troisième  raison  de  saint  Tho- 
mas, si  belle  et  si  «  divine  »  :  ut  via  proficiendi  liominibus  am- 
plior  detur,  dum  plures  in  diversis  officiis  distribuuntur,  ut  omnes 
sint  Dei  coopercdores  ;  quo  niliil  est  divinius. 

L'ad  primum  fait  observer  que  «  les  autres  sacrements  sont 
donnés  en  vue  de  certains  effets  à  percevoir.  Ce  sacrctnenl,  au 
contraire,  est  donné  principalement  en  vue  de  certains  actes  à 
accomplir.  Et  voilà  pourquoi  selon  la  diversité  des  actes  il  faut 
que  le  sacrement  de  l'Ordre  soit  distingué;  comme  les  puis- 
sances se  distinguent  par  les  actes  ». 

Vad  secundum  répond  que  «  la  distinction  de  l'Ordre  n'est 
pas  celle  du  tout  intégral  en  ses  parties;  ni  celle  du  tout  uni- 
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versel  ;  mais  celle  du  tout  potenliel.  Et  la  nature  de  ce  dernier 
est  telle  que  le  tout,  selon  sa  raison  complète,  est  en  un  seul  ; 
dans  ses  autres  parties  se  trouve  une  participation  de  lui.  Et  il 
en  est  ainsi,  dans  ce  sacrement.  Toule  la  plénitude  du  sacre- 
ment est,  en  effet,  dans  un  seul  Ordre,  le  sacerdoce;  dans  les 
autres  se  trouve  une  participation  de  l'Oidre.  Et  cela  est  signifié 
en  ce  que  le  Seigneur,  dans  les  Nombres,  ch.  xi  (v.  17),  dit  à 
Moïse  :  T enlèverai  de  ton  Esprit  et  je  le  leur  donnerai,  afin  qu'ils 
portent  avec  toi  le  poids  du  peuple.  Et  c'est  pourquoi  tous  les 
Ordres  sont  un  seul  sacrement  ». 

L'ad  terliuni  dit  que  «  dans  le  royaume  »  ou  dans  le  régime 
de  la  royauté,  «  bien  que  toute  la  plénitude  de  la  puissance 
réside  dans  le  roi,  cependant  ne  sont  pas  exclues  les  puissances 
des  ministres  qui  sont  des  participations  de  la  puissance  royale. 
Et,  de  même,  dans  l'Ordre.  Dans  l'aristocratie,  la  plénitude  du 
pouvoir  ne  réside  en  aucun,  pris  isolément;  elle  est  en  tous» 
ceux  qui  constituent  l'ensemble  des  chefs  appelés  à  gouverner. 
Dans  la  démocratie,  elle  réside  en  tous  ceux  qui  constituent 
les  unités  civiques  de  ce  régime.  —  L'Église,  étant  une  monar- 
chie, c'est  en  la  persontie  d'un  seul,  le  Souverain  Pontife,  que 
réside  la  plénitude  du  pouvoir  doctrinal,  ministériel,  législatif, 
pour  toute  l'Eglise  dans  son  universalité;  ou  dans  l'éve  [ue, 
pour  le  diocèse  qui  constitue  telle  fraction  de  l'Église,  auto- 
nome, en  un  certain  sens,  bien  que  faite  pour  être  unie  à  toutes 
les  autres  sous  le  pouvoir  suprême  du  Souverain  Pontife, 
comme  nous  aurons  à  l'expliquer  bientôt. 

11  fallait  (ju'il  y  eût  plusieurs  Ordres  dans  l'Église.  Mais 
combien  devait-il  y  en  avoir.  Fallait-il  qu'ils  fussent  au  nom- 
bre de  sept.  Et  sont-ils  vraiment  au  nombre  de  sept.  C'est  ce 
que  nous  devons  maintenant  examiner.  El  tel  est  l'objet  de  l'ar- 
ticle qui  suit. 
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Article  II. 
S'il  y  a  sept  Ordres? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  n'y  a  point  sept 
Ordres  ».  —  La  première  dit  que  «  les  Ordres,  dans  l'Église, 
sont  ordonnés  aux  actes  hiérarchiques.  Or,  il  n'y  a  que  trois 
actes  hiérarchiques  ;  savoir  :  purifier,  illuminer  ei  parfaire,  selon 
lesquels  saint  Denys  distingue  trois  Ordres,  au  chapitre  v  de  la 
Hiérarchie  Ecclésiastique.  Donc  il  n'y  a  pas  sept  Ordres  ».  —  La 
deuxième  objection  déclare  que  «  tous  les  sacrements  ont  leur 
efficace  et  leur  autorité  de  l'institution  du  Christ,  ou,  à  tout  le 
moins,  de  ses  Apôtres.  Or,  dans  la  doctrine  du  Christ  et  des 
Apôtres,  il  n'est  fait  mention  que  des  prêtres  et  des  diacres. 
Donc  il  semble  que  les  autres  Ordres  n'existent  pas  ».  —  La 
troisième  objection  fait  observer  que  a  par  le  sacrement  de 
l'Ordre  un  sujet  est  constitué  dispensateur  des  autres  sacre- 
ments. Or,  les  autres  sacrements  sont  au  nombre  de  six.  Donc 
il  ne  doit  y  avoir  que  six  Ordres  ». 

Les  arguments  sed  contra,  au  nombre  de  deux,  veulent  prou- 
ver que  a  les  Ordres  doivent  être  plus  de  sept.  —  Le  premier 
en  appelle  à  ce  principe,  que  plus  une  vertu  est  élevée,  moins 
elle  se  multiplie.  Or,  la  puissance  hiérarchique  est  plus  élevée 
dans  les  anges  que  chez  nous;  comme  le  dit  saint  Denys  (ch.  i 
de  la  Hiérarchie  Ecclésiastique).  Puis  donc  qu'il  y  a  neuf  Ordres 
dans  la  hiérarchie  angélique,  il  devrait  y  en  avoir  autant  dans 
l'Église,  ou  même  davantage  ».  —  Le  second  argument  a  celle 
belle  remarque,  empruntée  à  Pierre  Lombard  dans  sa  préface 
sur  les  Psaumes,  que  c(  la  prophétie  des  psaumes  est  la  plus 
noble  parmi  toutes  les  autres  prophéties  »,  et  cela  veut  dire  que 
de  tous  les  livres  inspirés  de  l'Ancien  Testament,  il  n'en  est 
pas  de  plus  excellent  que  le  livre  des  psaumes,  d  Or,  pour  pro- 
noncer dans  l'Église  les  autres  prophéties,  il  y  a  un  Ordre, 
celui  des  lecteurs.  Donc,  pour  prononcer  les  psaumes,  il  devrait 
y  avoir  un  autre   Ordre;   alors   surtout  que  dans  les  Décrets, 
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dist.  XXI,  \e psalmisle  esi placé  le  second  après  le  portier,  parmi 
les  Ordres  ».    , 

Au  corps  de  l'arlicle,  saint  Thomas,  dans  une  magnifique 
synthèse,  va  mettre  en  lumière  et  justifier,  aux  yeux  de  la 
raison  théologiqué,  l'enseignement  traditionnel  dans  l'Église 
au  sujet  des  sept  parties  du  sacrement  de  l'Ordre,  qui  sont  le 
sacerdoce,  le  diaconat,  le  sous-diaconat,  et  les  Ordres  des  aco- 
lytes, des  exorcistes,  des  lecteurs,  et  des  portiers. 

«  Quelques-uns  »,  dit  le  saint  Docteur,  «  justifient  le  nombre 
des  Ordres  par  une  certaine  adaptation  aux  grâces  gratuitement 
données,  dont  il  est  parlé  dans  la  première  Épître  aux  Corin- 
thiens, ch.  XII  (v.  4  et  suiv,).  —  Ils  disent  que  le  discours  de  la 
sagesse  convient  à  l'évêque  ;  parce  que  c'est  lui  qui  ordonne 
les  autres  :  ce  qui  est  le  propre  de  la  sagesse.  —  Le  discours  de 
la  science  convient  au  prêtre;  parce  qu'il  doit  avoir  la  clef  de 
la  science  (cf.  S.  Luc,  ch.  xi,  v.  52).  —  La  foi  convient  au 
diacre,  qui  prêche  l'Evangile.  —  Les  œuvres  des  vertus,  au  sous- 
diacre,  qui  se  porte  aux  œuvres  de  la  perfection  par  le  vœu  de 
continence.  —  L'interprétation  des  discours,  a  l'acolvte  :  ce 
qui  est  signifié  par  la  lumière  qu'il  porte.  —  La  grâce  des  gué- 
risons,  à  l'exorciste,  —  La  grâce  des  langues,  au  psalmiste.  — 
La  prophétie,  au  lecteur.  —  Le  discernement  des  esprits,  au 
portier,  qui  repousse  certains  et  admet  les  autres. 

Mais  I),  déclare  saint  Thomas,  «  cela  ne  vaut  pas  et  se  trouve 
nul.  —  Car  les  grâces  gratuitement  données  ne  sont  pas  don- 
nées au  même  sujet,  comme  le  sont  tous  les  Ordres.  Il  est  dit, 
en  effet,  dans  la  première  Lpître  aux  Corinthiens,  ch.  xii  (v.  fi)  : 
Les  grâces  sont  divisées.  —  Et,  de  plus,  dans  cette  énumération. 
se  trouvent  des  olTices  qui  ne  sont  pas  des  Ordres,  comme 
l'épiscopat  et  l'office  de  psalmiste. 

Aussi  bien,  d'autres  assignent  la  raison  de  ces  Ordres,  selon 
une  assimilation  à  la  hiérarchie  céleste,  où  les  Ordres  se  dis- 
tinguent selon  la  purification,  l'illumination  et  la  perfection. 

—  Ils  disent,  en  elï'el,  que  le  portier  puiifie  à  l'evléiioui-,  sé- 
parant   les    bons    des    méchants,    même    corporcllernint.    — 

—  L'acolyte  purifie  à  l'intérieur;  car  la  lumière  (piil  porte 
signifie   qu'il    chasse    les    ténèbres    intérieures.  —  L'exoieiste 
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purifie  de  l'une  et  de  l'autre  manière;  parce  que  c'est  de  l'une 
et  de  l'autre  manière  que  le  démon,  chassé  par  lui,  nous  as- 
saille. —  L'illumination,  qui  se  fait  par  la  doctrine,  pour  ce 
qui  est  de  la  doctrine  des    prophètes  appartient   aux    lecteurs. 

—  Pour  ce  qui  est  de  la  doctrine  des  Apôtres,  elle  appartient 
aux  sous-diacres.  —  Pour  ce  qui  est  de  l'Évangile,  aux  diacres. 

—  Quant  à  la  perfection,  celle  qui  est  commune,  et  qui  est 
celle  du  baptême,  de  la  pénitence  et  aulres  choses  semblables, 
appartient  au  prêtre.  —  Celle  qui  est  excellente,  comme  la 
consécration  des  prêtres  et  des  vierges,  appartient  à   l'évêque. 

—  Celle  qui  l'emporte  sur  tout  en  excellence  appartient  au 
Souverain  Pontife,  en  qui  réside  la  plénitude  de  l'autorité. 

Mais  »,  déclare  encore  saint  Thomas,  «  cela  ne  vaut  pas  et 
se  trouve  nul.  —  Soit  parce  que  les  Ordres  de  la  hiérarchie 
céleste  ne  se  distinguent  point  par  les  actions  hiérarchiques 
dont  il  s'agit,  attendu  que  chacune  convient  à  chacun  de  ces 
Ordres.  —  Soit  parce  que,  d'après  Denys  [Hier.  Ecclés.,  ch.  v), 
parfaire  ne  convient  qu'aux  seuls  évêques  ;  illuminer,  aux  prê- 
tres ;  et  purifier,  à  tous  les  ministres. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  approprient  les  Ordres  aux  sept 
dons  :  en  telle  manière  qu'au  prêtre  correspond  le  don  de  sa- 
gesse, la  sagesse  nourrissant  nos  âmes  du  pain  de  la  vie  et  de 
intelligence  {Ecclésiastique,  ch.  xv,  v.  3),  comme  le  prêtre 
nous  refait  par  le  pain  céleste;  mais  la  crainte  correspond  au 
portier,  parce  qu'elle  nous  sépare  des  méchants.  Et,  ainsi  les 
Ordres  intermédiaires  correspondent  aux  dons  du  milieu  qui 
se  trouvent  entie  le  premier  qu'est  la  sagesse,  et  le  dernier 
qu'est  la  crainte. 

Mais  »,  déclare  une  fois  de  plus  saint  Thomas,  a  cela  non 
plus  ne  vaut  pas  et  se  trouve  nul. 

Aussi  bien,  nous  exprimant  autrement,  il  faut  dire  que  le 
sacrement  de  l'Ordre  est  ordonné  au  sacrement  de  l'Eucharis- 
tie, qui  est  le  sacrement  des  sacrements,  ainsi  que  le  dit  saint 
Denys  {Hiérarchie  Ecclésiastique,  ch.  ni).  Comme  le  temJDle,  en 
effet,  et  l'autel,  et  les  vases,  et  les  ornements,  de  même  aussi 
les  ministres  qui  sont  ordonnés  à  l'Eucharistie  ont  besoin  de 
consécralion.  Et  cette  consécration  est  le  sacrement  de  l'Ordre. 
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Il  suit  de  là  que  la  distinction  des  Ordres  doit  se  prendre  selon 
la  relation  à  l'Eucharistie. 

Et,  en  elTcf,  la  puissance  de  l'Ordre  est  pour  la  consécration 
de  l'Eucharistie  elle-même,  ou  pour  quelque  ministère  qui  s'y 
trouve  ordonné. 

Au  premier  titre,  on  a  l'Ordre  des  prêtres.  Et  c'est  pourquoi, 
quand  ils  sont  ordonnés,  ils  reçoivent  le  calice  avec  le  vin,  et 
la  patène  avec  le  pain,  recevant  le  pouvoir  de  consacrer  le 
corps  et  le  sang  du  Christ. 

Quant  à  la  coopération  des  ministres,  elle  est  ordonnée  ou 
au  sacrement  lui-même,  ou  à  ceux  qui  le  reçoivent. 

Ordonnée  au  sacrement  lui-même,  elle  l'est  d'une  triple  ma- 
nière. —  Il  y  a  d'abord,  en  effet,  le  ministère  oii  le  ministre  coo- 
père au  prêtre  dans  le  sacrement  lui-même,  quant  à  la  dispensa- 
lion,  mais  non  quant  à  la  consécration  que  seul  le  prêtre  fait.  Et 
ceci  appartient  au  diacre.  Aussi  bien  dans  la  lettre  »  du  texte 
des  Sentences,  «  il  est  dit  qu'il  appartient  aux  diacres  de  servir 
les  prêtres  en  toutes  les  choses  qui  se  font  dans  les  sacrements  du 
Christ.  Et  voilà  pourquoi  les  diacres  distribuent  le  sang  », 
c'est-à-dire  la  communion,  sous  les  espèces  du  vin,  quand,  en 
effet,  la  communion  est  donnée  aux  fidèles  sous  les  deux  es- 
pèces :  ce  qui  ne  se  pratique  plus  maintenant  dans  l'Église 
latine.  —  «  Eti  second  lieu,  il  y  a  le  ministère  qui  a  pour  ob- 
jet la  matière  du  sacrement  à  disposer  dans  les  vases  sacrés 
du  sacrement  lui-même.  Et  ceci  appartient  au  sous-diacre. 
Aussi  bien  il  est  dit  dans  la  leltre  »  du  texte  des  Sentences, 
«  qu'ils  portent  les  vases  du  corps  et  du  sang  du  Seigneur,  et* 
qu'ils  mettent  les  oblations  sur  l'autel,  l^l  c'est  pourquoi  ils 
reçoivent  le  calice  de  la  main  de  l'évêque,  mais  vide,  quand 
ils  sont  ordonnés.  —  En  troisième  lieu,  il  y  a  le  ministère  qui 
est  ordonné  à  présenter  la  matièie  du  sacrement.  Et  ceci  con- 
vient à  Vacolyte.  C'est  lui,  en  effet,  comme  il  est  dit  dans  la 
lettre  »  du  texte  des  Sentences,  «  qui  prépare  les  bu  relies  avec 
le  vin  et  l'eau.  Et  voilà  pourquoi  ils  reçoivent  »,  (juand  ils 
sont  ordonnés,  «  la  burette  vide. 

Le  ministère  qui  est  ordonné  à  ceux  (pii  reçoivenl  le  sacre- 
ment, ne  peut  porter  que  sur  ceux  (\u\  ne   sont  pas    purs;  car 
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ceux  qui  sont  purs,  sont  déjà  aptes  à  recevoir  les  sacrements. 

—  Or,  il  est  un  triple  genre  de  sujets  impurs,  d'après  saint 
Denys  {Hiérarchie  Ecclésiastique,  ch.  m).  —  Quelques-uns  sont 
tout  à  fait  infidèles,  refusant  de  croire.  Ceux-là  doivent  être 
totalement  écartés  de  la  vue  des  mystères  divins  et  de  l'assem- 
blée des  fidèles.  D'accomplir  cet  office  appartient  aux  portiers. 

—  D'autres  veulent  croire,  mais  ils  nu  sont  pas  instruits;  et 
ce  sont  les  catéchumènes.  A  leur  instruction  est  ordonné 
l'Ordre  des  lecteurs.  Et  voilà  pourquoi  aux  lecteurs  est  confiée 
la  lecture  des  rudiments  de  la  foi,  c'est-à-dire  l'Ancien  Testa- 
ment. —  D'autres  sont  fidèles  et  instruits,  mais  empêchés 
et  tenus  par  la  puissance  du  démon  ;  savoir  les  énergumènes. 
A  ce  ministère  est  appliqué  l'Ordre  des  exorcistes. 

Et,  par  là  »,  conclut  saint  Thomas,  «  est  mise  en  lumière  la 
raison  du  nombre  et  du  degré  des  Ordres  ». 

Saint  Thomas  avait  le  droit  de  se  rendre  ce  témoignage  à  la 
fin  du  corps  d'article  magistral  que  nous  venons  de  lire. 
Jamais,  en  effet,  auparavant  et  jusqu'à  lui  n'avait  été  mise  en 
telle  lumière  l'admirable  économie  des  sept  parties  qui  cons- 
tituent dans  son  intégrité  parfaite  le  sacrement  de  l'Ordre.  Et 
l'explicalion  donnée  ici  par  le  Saint  Docteur  a  été  fixée  pour 
jamais.  Depuis  saint  Thomas,  elle  est  classique  dans  l'Eglise. 
Aucune  autre  ne  devait  ni  ne  pouvait  lui  être  substituée. 

L'rtd  priinum  fait  observer  que  «  saint  Denys  parle  des  Ordres, 
non  selon  qu'ils  sont  sacrements,  mais  selon  qu'ils  sont 
ordonnés  aux  actions  hiérarchiques.  Et  voilà  pourquoi,  selon 
ces  actions,  il  distingue  trois  Ordres.  De  ces  trois  Ordres,  le 
premier,  savoir  l'épiscopat,  a*  les  trois  actions.  Le  second, 
savoir  le  sacerdoce,  en  a  deux.  Mais  le  troisième  n'en  a  qu'une, 
savoir  purifier;  et  c'est  le  diacre,  qui  est  appelé  ministre  :  sous 
lui,  tous  les  Ordres  inférieurs  se  trouvent  compris.  —  Les 
Ordres  ont  d'être  sacrements,  en  raison  de  leur  rapport  au  plus 
grand  des  Sacrements.  Et  c'est  pourquoi  le  nombre  des  Ordres 
doit  être  assigné  d'après  ce  rapport  ». 

h'ad  secandum  a  une  remarque  qu'il  faut  soigneusement 
retenir.  Saint  Thomas  déclare  que  »  dans  la  primitive  Église, 
en  raison  du   petit  nombre  des   ministres,  tous  les  ministères 
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inférieurs  étaient  confiés  aux  diacres;  comme  on  le  voit  par 
saint  Denys,  chapitre  m  de  la  Hiérarchie  Ecclésiastique ,  où  il 
dit  :  Des  ministres  (ou  des  diacres,  en  grec  o'.âxovo;  signifie  mi- 
nistre), les  uns  se  tiennent  aux  portes  du  temple  qui  sont 
Jermées,  les  autres  accomplissent  la  Jonction  propre  à  leur  Ordre, 
les  autres  présentent  aux  prêtres  sur  laulel  le  pain  sacré  et  le 
calice  de  bénédiction.  Néanmoins  toutes  ces  puissances  ou  tous 
ces  pouvoirs  étaient,  mais  implicitement,  dans  la  seule  puis- 
sance du  diacre.  Mais,  dans  la  suite,  le  culte  divin  prit  de 
l'ampleur  —  postea  amplialus  est  cultus  divinus  —  et  l'Eglise 
livra  explicitement  en  divers  Ordres  ce  qu'elle  avait  implicite- 
ment en  un  seul  :  et  Ecclesia  quod  implicite  habebat  in  uno  Or- 
dine,  explicite  tradidit  in  diversis.  Et,  dans  ce  sens,  le  Maître  » 
des  Sentences  «  dit  dans  la  lettre  »  de  son  texte,  «  que  l'Eglise 
a  institué  pour  elle-même  les  autres  Ordres  ».  —  Rien  de  plus 
sage,  rien  de  plus  conforme  à  la  vérité  historique  et  à  la  saine 
doctrine  théologique,  que  cette  explication  donnée  ici  par  saint 
Thomas,  de  la  diversité  des  Ordres  inférieurs,  tels  qu'on  les 
trouve,  de  temps  immémorial,  établis  dans  l'Eglise. 

Vad  lerliuni  déclare  que  u  les  Ordres  sont  ordonnés  princi- 
palement au  sacrement  de  l'Eucharistie  ;  et,  par  voie  de  consé- 
quence, aux  autres  sacrements  :  parce  que  même  les  autres 
sacrements  dérivent  de  Celui  qui  est  contenu  dans  le  sacrement 
de  l'Eucharistie.  Et  c'est  pour  cela  qu'il  n'est  pas  requis  que  les 
Ordres  se  distinguent  selon  les  sacrements  ». 

Les  deux  arguments  scd  contra  constituaient  de  véritables 
objections  qui  voulaient  prouver  qu'il  devrait  y  avoir  plus  de 
sept  sacrements.  Saint  Thomas  y  répond  ici  dans  un  ad  quar- 
tum  et  un  ad  quinlum. 

h\id  quartum  dit  que  <(  les  anges  diffèrent  en  cspc'ce.  Et,  à 
cause  de  cela,  peut  se  trouver  on  eux  un  mode  divers  de  rece- 
voir les  choses  divines.  C'est  pour  cela  aussi  qu'en  eux  on 
distingue  diverses  hiérarchies.  Mais  dans  les  Ordres  »  qui  cons- 
tituent le  sacrement  de  l'Ordre,  «  il  h'n  a  ([u'une  seule  hiérar- 
chie, en  raison  du  même  mode  de  recevoir  les  choses  divines 
qui  suit  l'espèce  humaine,  savoir  par  la  similitude  des  choses 
sensibles.  De   là   vient  que  dans    les   anges   la   distinction   des 
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Ordres  ne  peut  pas  être  par  comparaison  à  quelque  sacrement, 
comme  chez  nous  ;  mais  seulement  par  comparaison  aux  actions 
hiérarchiques  que  chaque  Ordre  jiarnii  eux  exerce  sur  les  infé- 
rieurs. A  ce  litre,  nos  Ordres  leur  correspondent.  Dans  notre 
hiérarchie,  en  elTet,  se  trouvent  trois  Ordres  distincts  selon  les 
actions  hiérai  chiques,  comme  en  chacune  des  hiérarchies  angé- 
liques  ». 

Va  l  qu'uilani  redit,  en  le  précisant,  que  «  présider  aux  psau- 
mes n'est  pas  un  Ordre,  mais  un  office  annexé  à  l'Ordre. 
Gomme,  en  effet,  les  psaumes  se  disent  avec  chant,  à  cause  de 
cela  le  «  psalmiste  »  ou  celui  qui  préside  aux  psaumes  «  est 
appelé  chantre.  Or,  le  nom  de  chanlre  n'est  pas  un  nom  d'Ordre 
spécial  :  soit  parce  qu'il  appartient  au  chœur  tout  entier  de 
chanter;  soit  parce  que  le  chanlre  n'a  pas  un  rapport  spécial 
au  sacrement  de  l'Eucharislie  ;  soit  parce  que  le  rôle  du  chantre 
est  un  certain  office;  lequel,  parfois,  et  dans  un  sens  large,  est 
compté  parmi  les  Ordres  ». 

C'est  en  fonction  de  l'Eucharistie  que  se  disting-uent  les  sept 
parties  du  sacrement  de  l'Ordre.  —  Parmi  ces  parties  ou  parmi 
ces  divers  Ordres  ainsi  distincts,  en  est-il  qui  doivent  être 
appelés  sacrés  et  non  pas  les  autres.  Faut-il  distinguer  les 
Ordres  en  Ordres  sacrés  et  Ordres  non  sacrés.  Saint  Thomas  va 
nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  III. 

Si  les  Ordres  doivent  se  distinguer  en  sacrés 
et  non  sacrés? 


Deux  objections  veulent  prouver  que  «  les  Ordres  ne  se  dis- 
tinguent pas  en  sacrés  et  non  sacrés  ».  —  La  première  arguë 
de  ce  que  «  tous  les  Ordres  sont  sacrements.  Or,  tous  les  sacre- 
ments sont  sacrés.  Donc  tous  les  Ordres  sont  sacrés  ».  —  La 
seconde  objection  fait  remarquer  que  «  par  les  Ordres  de  l'Eglise 
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un  sujet  n'est  député  qu'aux  divins  offices  ou  ministères.  Or, 
tout  cela  est  sacré.  Donc  tous  les  Oïdics  sont  sacrés  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  les  Ordres  sacrés  empê- 
chent le  mariage  d'être  contracté  et  le  diriment  ou  l'annulent 
si  on  le  contracte.  Or,  les  quatre  Ordres  inféiienrs  ni  n'empê- 
chent ni  ne  diriment  le  mariage.  Donc  ils  ne  sont  pas  des 
Oidres  sacrés  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'Ordre  est 
dit  sacré  d'une  double  manière.  —  D'abord,  en  lui-même.  Et, 
de  ce  chef,  tout  Ordre  est  sacré,  étant  un  sacrement.  —  D'une 
autre  manière,  en  raison  de  la  matière  sur  laquelle  il  porte  ou 
autour  de  laquelle  il  exerce  son  acte.  Et,  à  ce  titre,  est  dit  sacré 
l'Ordre  dont  l'acte  porte  sur  quelque  matière  consacrée.  De  ce 
chef,  il  n'y  a  que  trois  Ordres  sacrés  ;  savoir  :  le  prêtre  et  le 
diacre  dont  l'acte  porte  sur  le  corps  du  Christ  et  le  sang  con- 
sacré ;  et  le  sous-diacre,  dont  l'acte  porte  sur  les  vases  consa- 
crés. Et  voilà  pourquoi  aussi  la  continence  leur  est  prescrite, 
afin  que  soient  purs  ceux  qui  traitent  les  choses  saintes  »  (cf. 
Isaïe,  ch.  lu,  v.  i  i). 

«  Et,  par  là  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  l'on  voit  la  réponse 
aux  objections  ». 

.\  la  question  de  la  distinction  des  Ordres  se  rattache  la 
question  des  actes  qui  appartiennent  en  propre  à  chacun 
d'eux.  Saint  Thomas  l'examine  dans  l'article  qui  suit  : 


Article  I\  . 

Si  les  actes  des  Ordres  sont  assignés  comme  il  convient 
dans  la  lettre  du  texte? 


Nous  avons  ici  neuf  objections.  Elles  veulent  prouver  que 
«  les  actes  des  Ordres  sont  mal  assignés  dans  la  lettre  du  texte  » 
des  Sentences.  —  La  première  dit  que  «  par  l'absolution,  un 
sujet  est  préparé  à  recevoir  le  coips  du  Clirist.  Or,  la  prépara- 
tion de  ceux  cjui  reçoivent  le  sacrement  appartient  aux  Ordres 
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inférieurs.  Donc  c'est  mal  à  propos  que  l'absolution  des  péchés 
est  mise  parmi  les  actes  du  prêtre  ».  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  ((  par  le  baptême,  l'homme  est  immédiatement 
configuré  à  Dieu,  recevant  le  caractère  qui  configure.  Or, 
prier  et  offrir  les  oblalions  sont  des  actes  immédiatement  or- 
donnés à  Dieu.  Donc  chaque  baptisé  peut  faire  ces  actes  et  non 
pas  les  seuls  prêtres  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer 
qu'  «  à  des  Ordres  divers  appartiennent  divers  actes.  Or,  pla- 
cer les  oblations  sur  l'autel  et  lire  l'épître  appartient  au  sous- 
diacre.  Les  sous-diacres  portent  aussi  la  croix  devant  le  Pape. 
Donc  ces  actes  ne  doivent  pas  être  donnés  comme  actes  du  dia- 
cre ».  —  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce  que  <(  la  même 
vérité  est  contenue  dans  le  Nouveau  et  l'Ancien  Testament.  Or, 
c'est  aux  lecteurs  qu'il  appartient  de  lire  l'Ancien  Testament. 
Donc,  pour  la  même  raison,  il  leur  appartient  de  lire  aussi 
le  Mouveau;  et  non  pas  aux  diacres  ».  —  La  cinquième  objec- 
tion cite  le  fait  que  «  les  Apôtres  n'ont  prêché  rien  autre  chose 
que  l'Évangile  du  Christ;  comme  on  le  voit  dans  l'Epître  aux 
Romains,  ch.  i  (v.  i;  cf.  P'  aux  Corinlhiens,  ch.  i,  v.  17).  Or, 
la  doctrine  des  Apôtres  est  confiée  aux  sous-diacres  pour  qu'ils 
la  proclament.  Donc  aussi  la  doctrine  de  l'Fvangile  ».  —  La 
sixième  objection  est  que  «  selon  saint  Denys,  ce  qui  appar- 
tient à  l'Ordre  supérieur  ne  doit  pas  convenir  à  linféricur. 
Or,  servir  en  portant  la  burette  est  l'acte  des  sous-diacres. 
Donc  cet  acte  ne  doit  pas  être  attribué  aux  acolytes  ».  —  La 
septième  objection  formule  ce  principe,  que  «  les  actes  spiri- 
tuels doivent  l'emporter  sur  les  actes  corporels.  Or,  l'acohte 
n'a  qu'un  acte  corporel.  Donc  l'exorciste  n'a  pas  l'acte  spirituel 
de  chasser  les  démons;  puisqu'il  est  inférieur  ».  —  La  hui- 
tième objection  dit  que  «  les  choses  qui  conviennent  davan- 
tage entre  elles  doivent  être  placées  à  côté  les  unes  des  autres. 
Or,  lire  l'Ancien  Testament  doit  convenir  le  plus  avec  la  lec- 
ture du  Nouveau  Testament,  ce  qui  appartient  aux  ministres 
supérieurs.  Donc  lire  l'Ancien  Testament  ne  doit  pas  être  assi- 
gné comme  Pacte  du  lecteur,  mais  plutôt  de  l'acolyte,  alors 
surtout  que  la  lumière  corporelle  que  les  acolytes  portent  si- 
gnifie la  lumière  spirituelle  de  la  doctrine  ».  —  Enfin,  la  neu- 
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vième  objection  arguë  de  ce  que  «  dans  tout  acte  de  l'Ordre 
spirituel  doit  se  trouver  une  certaine  vertu  spirituelle  qu'ont 
de  préférence  aux  autres  ceux  qui  sont  ordonnés.  Or,  dans  le 
fait  d'ouvrir  et  de  fermer  les  portes,  les  portiers  n'ont  pas  une 
autre  puissance  que  celle  des  autres  hommes.  Donc  cet  acte  ne 
doit  pas  être  assigné  comme  leur  acte  ». 

Nous  n'avons  pas  ici  d'argument  sed  contra.  Le  seul  fait  qu'il 
s'agit  du  texte  du  Maître  des  Sentences  doit  en  tenir  lieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  s'appuie  sur  la  doctrine 
exposée  à  l'article  2  et  en  fait  l'application  à  la  question  ac- 
tuelle. «  Comme  la  consécration  qui  se  fait  dans  le  sacrement 
de  l'Ordre  est  ordonnée  au  sacrement  de  l'Eucharistie,  ainsi 
qu'il  a  été  dit  (art.  2),  cet  acte  sera  l'acte  principal  de  chaque 
Ordre  selon  lequel  il  est  ordonné  de  plus  près  au  sacrement  de 
l'Eucharistie.  Et,  conformément  à  cela,  aussi,  un  Ordre  l'em- 
porte sur  l'autre  en  éminence  pour  autant  que  son  acte  est 
ordonné  de  plus  près  à  l'Eucharistie.  Mais  parce  que  le  sacre- 
ment de  l'Eucharistie,  comme  étant  le  plus  digne,  a  beaucoup 
de  choses  qui  lui  sont  ordonnées  :  de  là  vient  qu'il  n'y  a  pas 
d'inconvénient  à  ce  que,  en  plus  de  l'acte  principal,  un  même 
Ordre  ait  aussi  de  nombreux  autres  actes;  et  cela  d'autant 
plus  qu'il  est  plus  éminent,  parce  que  la  vertu,  plus  elle  est 
élevée,  plus  elle  s'étend  à  un  plus  grand  nombre  d'objets  ». 
—  Sur  cette  règle  générale,  tirée  de  ce  qu'il  \  a  de  plus  essen- 
tiel dans  le  sacrement  de  l'Ordre,  saint  Thomas  va  pouvoir 
résoudre  avec  une  extrême  facilité  les  multiples  objections 
qu'il  s'était  posées  au  début  de  l'article. 

Vad  prinuini  fait  observer  qu'  «  il  est  une  double  prépara- 
lion  de  ceux  qui  reçoivent  le  sacrement.  L'une  est  éloignée;  et 
celle-là  se  fait  par  les  ministres.  L'autre  est  prochaine,  par  la- 
((uelle  les  sujets  sont  immédiatement  rendus  idoines  ou  aptes 
à  recevoir  les  sacrements.  Celle-là  appartient  aux  prêtres.  Et 
parce  (jue  chacun  est  mis  dans  la  disposition  procliaine  à  rece- 
voir l'Eucharistie  par  cela  qu'il  est  purifié  des  péchés,  à  cause 
de  cela  le  prêtre  est  le  minisire  propre  île  tous  les  sacrements 
qui  sont  institués  principalement  pour  la  purification  des  pé- 
chés; savoir  :  le  baptême,  la  pénitence  et  l'Extrême-Onction  ». 
T.  XX.  —  Les  Sacremenls  :  l'Onlrc,  le  Mariage.  5 
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Vad  secLindum  a  une  distinction  précieuse  au  sujet  des  actes 
qui  sont  immédiatement  ordonnés  à  Dieu,  c  C'est  d'une  dou- 
ble manière  que  certains  actes  sont  immédiatement  ordonnés 
à  Dieu.  D'abord,  de  la  part  d'une  personne  seule,  comme  sont 
les  prières  particulières,  ou  les  vœux  personnels  et  autres  cbo- 
ses  de  ce  genre.  Il  appartient  à  chaque  baptisé  de  faire  ces  sor- 
tes d'actes.  —  D'une  autre  manière,  au  nom  ou  de  la  part  de 
toute  l'Église.  Et,  à  ce  titre,  seul  le  prêtre  a  les  actes  immédia- 
tement ordonnés  à  Dieu  ;  parce  que  lui  seul  peut  gérer  la  per- 
sonne de  toute  l'Eglise,  consacrant  l'Eucharistie  qui  est  le  sa- 
crement de  l'Eglise  dans  son  universalité  ».  —  Le  prêtre  est 
l'homme  de  l'Église  parce  qu'il  est  l'homme  de  l'Eucharistie. 
D'un  mot,  il  est  l'homme  du  corps  du  Christ  :  corps  du  Christ 
réel,  qu'il  consacre;  corps  du  Christ  mystique  qu'il  réalise  en 
préparant  les  hommes  à  recevoir  le  corps  du  Christ  réel  et  en 
le  leur  distribuant.  C'est  pourquoi  lui  seul  peut  paraître  devant 
Dieu  au  nom  de  tout  le  corps  du  Christ. 

Vad  leriluin  déclare  que  «  les  oblations  apportées  par  le 
peuple  sont  offertes  par  le  prêtre.  Et  c'est  pourquoi  un  dou- 
ble ministère  est  requis  pour  les  oblations.  L'un,  du  côté  du 
peuple.  Et  celui-là  revient  au  sous-diacre,  qui  reçoit  du  peuple 
les  oblations  et  les  place  sur  l'autel  ou  les  passe  au  diacre. 
L'autre,  du  côté  du  prêtre.  Et  ceci  appartient  au  diacre,  qui 
sert  au  prêtre  les  oblations.  En  cela  se  trouve  l'acte  principal 
de  chacun  des  deux  Ordres  »  sous-diaconat  et  diaconat.  «  Et 
c'est  pourquoi  l'Ordre  du  diacre  est  supérieur.  —  Lire  l'épître 
n'est  point  l'acte  du  diacre;  si  ce  n'est  pour  autant  que  les 
actes  des  Ordres  inférieurs  sont  attribués  aux  supérieurs.  — 
Pareillement  aussi  le  fait  de  porter  la  croix.  A  parler  selon  la 
coutume  de  certaines  Églises  :  car  pour  ce  qui  est  des  actes  se- 
condaires, il  n'y  a  pas  d'inconvénient  à  ce  qu'il  y  ait  des  cou- 
tumes diverses  ». 

L'aci  quarlam  fait  observer  que  «  la  doctrine  est  une  prépa- 
ration éloignée  à  la  réception  du  sacrement.  Et  c'est  pourquoi 
elle  est  confiée,  en  ce  qui  est  de  son  énonciation,  aux  minis- 
tres. Encore  est-il  que  la  doctrine  de  l'Ancien  Testament  est 
plus  éloignée  que  celle  du  Nouveau  :  car  elle  n'instruit  pas  de 
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ce  qui  a  trait  à  ce  sacrement  de  l'Euciiaristie,  si  ce  n'est  en  ce 
qui  concerne  ses  figures.  Et  c'est  pourquoi  la  lecture  ou  renon- 
ciation du  Nouveau  Testament  est  confiée  aux  ministres  supé- 
rieurs ;  tandis  que  celle  de  l'Ancien  est  confiée  aux  ministres 
inférieurs.  De  même,  la  doctrine  du  Nouveau  Testament  livrée 
par  le  Seigneur  Lui-même  est  plus  parfaite  que  la  manifesta- 
tion de  celte  doctrine  par  les  Apôtres.  Et  voilà  pourquoi  rÉ\an- 
gilc  est  confié  aux  diacres,  et  l'épître  aux  sous-diacres  ». 

c(  Et  )),  ajoute  saint  Thomas,  k  on  voil  par  là  ce  qu'il  faut  ré- 
pondre à  la  cinquième  objection  ».  —  On  aura  remarqué,  dans 
cette  réponse  de  saint  Thomas  aux  deux  objections  qu'il  vient  de 
résoudre,  la  gradation  des  diverses  parties  de  l'Écriture-Sainte 
en  ce  qui  est  de  leur  perfection  ou  de  leur  excellence  respec- 
tive. Celle  qui  est  au-dessus  de  tout,  c'est  la  partie  du  Nouveau 
Testament  où  nous  est  conservé  le  souvenir  de  la  vie  et  de  la 
doctrine  du  Fils  de  Dieu  fait  homme  ayant  paru  au  milieu  de 
nous  pour  nous  instruire  des  mystères  de  la  vie  divine  et  nous 
redonner  cette  vie  par  sa  mort  rédemptrice.  Puis  vient  «  la 
manifestation  de  cette  doctrine  par  les  Apôtres  »,  telle  que  nous 
la  trouvons  dans  les  autres  livres  du  Nouveau  Testament.  Quant 
aux  livres  de  l'Ancien  Testament,  ils  ne  sont  jamais  que  la 
préparation  au  Nouveau  Teslament. 

\Md  sexlum  répond  que  «  les  acolytes  n'ont  d'acte  que  sur 
les  burettes,  non  sur  ce  que  les  burettes  contiennent.  Le  sous- 
diacre,  au  contraire,  a  son  acte  qui  porte  sur  le  contenu  des 
burettes  :  car  il  use  de  l'eau  et  du  vin  pour  les  mettre  dans  le 
calice  ;  et,  encore,  il  verse  l'eau  sur  les  mains  du  prêtre.  Le 
diacre,  comme  aussi  le  sous-diacre,  a  seulement  son  acte  qui 
porte  sur  le  calice,  non  sur  ce  que  le  calice  contient.  C'est  le 
prêtre  qui  a  son  acte  portant  sur  le  contenu  du  calice.  Et  voilà 
pourquoi,  comme  le  sous-diacre,  dans  son  ordination,  reçoit 
le  calice  vide,  tandis  que  le  prêtre  le  reçoit  plein  ;  de  même 
l'acolyte  reçoit  les  burettes  vides,  tandis  (jue  le  sous-diacre 
les  reçoit  pleines.  VA  c'est  ainsi  qu'il  y  a  connexion  »  ou 
liaison  parfaite  «  entre  les  divers  Ordres  ».  —  lUen  de  plus 
précieux  que  ces  explications  de  saint  Thomas,  l'allés  font  loi. 
depuis  qu'il  les  a  foimulées  avec  tant  de  netteté  et  de  sagesse, 
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dans  tout  ce  qui  regarde  la  justification  théologique  des  ordi- 
nations. 

Vad  seplimiim  dit  que  «  les  actes  corporels  de  l'acolyte  se 
rapportent  de  plus  près  à  l'acte  des  Ordres  sacrés  »,  qui  est  la 
consécration  de  l'Eucharistie,  «  que  l'acte  des  exorcistes,  bien 
que  ce  dernier  soit  en  quelque  sorte  spirituel.  C'est  qu'en  effet, 
les  acolytes  ont  leur  ministère  qui  porte  sur  les  vases  sacrés  oii 
est  contenue  la  matière  du  sacrement,  quant  au  vin,  lequel  a 
besoin  d'un  vase  qui  le  contienne  en  raison  de  son  humidité  » 
ou  de  sa  qualité  de  liquide,  u  Et  voilà  pourquoi,  parmi  les 
Ordres  mineurs,  l'Ordre  des  acolytes  est  le  plus  élevé  ». 

L'ad  octavuni  répond  que  a  l'acte  des  acolytes  est  plus  rappro- 
ché de  l'acte  principal  des  ministres  supérieurs,  que  ne  l'est 
l'acte  des  autres  Ordres  mineurs,  comme  la  chose  apparaît 
d'elle-même.  Et,  pareillement  aussi,  quant  aux  actes  secon- 
daires par  lesquels  le  peuple  est  disposé  en  recevant  la  doc- 
trine. L'acolyte,  en  effet,  représente  ou  figure  d'une  manière 
visible  la  doctrine  du  Nouveau  Testament,  par  la  lumière  qu'il 
porte  ;  tandis  que  le  lecteur  ne  fait  que  réciter  les  autres  figu- 
res »,  selon  qu'elles  sont  contenues  dans  l'Ancien  Testament. 
«  Et  c'est  pourquoi  l'acolyte  est  supérieur.  — Pareillement  aussi 
l'exorciste.  Car,  de  même  que  l'acte  des  lecteurs  se  rapporte  à 
l'acte  secondaire  du  diacre  et  du  sous-diacre  ;  de  même  l'acte 
de  l'exorciste  se  rapporte  à  l'acte  secondaire  du  prêtre,  l'acte  de 
lier  et  de  délier,  par  lequel  liiomme  est  totalement  libéré  de  la 
servitude  du  démon.  —  Et  en  cela  »,  fait  observer  saint  Tho- 
mas, u  le  progrès  »  ou  la  gradation  «  de  l'Ordre  apparaît  d'une 
ordonnance  parfaite.  Au  prêtre,  en  effet,  quant  à  son  acte  prin- 
cipal, qui  est  de  consacrer  le  corps  du  Christ,  coopèrent  seu- 
lement les  trois  Ordres  supérieurs  »  :  diaconat,  sous-diaconat, 
et  acolytat,  selon  qu'il  a  été  expliqué.  «  Mais,  quant  à  son  acte 
secondaire,  qui  est  d'absoudre  et  de  lier,  coopèrent  les  Ordres 
supérieurs  et  inférieurs  »  ;  c'est-à-dire  les  trois  qui  viennent 
d'être  nommés  et  les  trois  autres  :  exorcistes,  lecteurs  et  por- 
tiers. —  Oui,  vraiment,  saint  Thomas  avait  le  droit  de  se 
donner  ici  encore  ce  témoignage.  Il  a  mis  en  pleine  lumière 
l'ordre  merveilleux  établi  par  l'Eglise,  sous  l'action  manifeste 


Q.   XWVII.    —  DISTINCTION   DES  ORDRES   —  ACTES   —  CARACTÈRE.        6(J 

de  rEspritrSaint,  dans  les  diverses  parties  en  lesquelles  se  sub- 
divise le  grand  sacrement  de  l'Ordre  :  Et  in  hoc  patel  ordlnalls- 
simus  Ordinis  progressas. 

Vad  nonum  cite  le  sentiment  de  u  quelques-uns  <>  (en  fait, 
Albert-le  Grand,  le  maître  de  S.  Thomas)  qui  ((  disent  que  dans 
la  réception  de  l'Ordre  est  donnée  au  portier  une  certaine  force 
divine  qui  lui  permette  de  repousser  les  indignes  de  l'entrée  du 
temple  comme  il  en  fut  dans  le  Christ  quand  11  chassa  les 
vendeurs  du  Temple  (S.  Jean,  cli.  ii,  v.  i5).  —  Mais  »,  dit 
saint  Thomas,  «  ceci  appartient  à  la  grâce  gratuitement  donnée 
plutôt  qu'à  la  grâce  du  sacrement.  Et  voilà  pourquoi  il  faut 
dire  que  le  portier  reçoit  la  puissance  d'accomplir  l'acte  »  d'ou- 
vrir ou  de  fermer  les  portes  de  l'église,  «  comme  ayant  qualité 
pour  cela,  ex  of/iclo;  tandis  que  les  autres  qui  peuvent  aussi 
faire  cet  acte,  ne  le  peuvent  pas  et  ne  le  font  pas  ex  officio.  Il 
en  est  de  même  pour  tous  les  actes  des  Ordres  mineurs.  D'au- 
tres peuvent  les  faire  aussi  ;  mais  sans  avoir  mandat  ou  qualité 
d'office  pour  cela.  C'est  ainsi,  du  reste,  qu'on  peut  dire  la  messe 
dans  une  maison  non  consacrée  ;  bien  que  la  consécration  de 
l'église  soit  ordonnée  à  cela  :  qu'on  puisse  dire  la  messe  en 
elle  ». 

Un  dernier  article  va  compléter  la  question  actuelle,  d'un  si 
haut  intérêt,  touchant  l'économie  des  divers  Ordres.  Il  s'agit  de 
déterminer  le  moment  oii,  dans  la  collation  des  divers  Ordres, 
le  caractère  propre  à  chacun  d'eux  est  imprimé  en  celui  qui  le 
reçoit.  Venons  tout  de  suite  au  texte  du  saint  Docteur. 


Article  V. 

Si  au  prêtre  le  caractère  est  imprimé  dans  la  porrection 
même  du  calice? 


Le  titre  de  cet  article  ne  mentionne  que  le  prêtre.  Mais,  nous 
Talions  voir,  il  s'agit  de  tous  les  Ordres.  D'ailleurs,  nous  savons 
que,  quand  il  s'agit  de  l'Ordre,   parler  du  prêtre,  c'est  parler 
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proportionnellement  de   tous  les  Ordres   inférieurs,    qui   n'en 
sont  qu'une  participation. 

Six  objections  veulent  prouver  qu'  «  au  prêtre  le  caractère 
n'est  pas  imprimé  dans  la  porrection  même  du  calice  »,  —  La 
première  dit  que  «  la  consécration  du  prêtre  se  fait  avec  une 
certaine  onction,  comme  aussi  la  confirmation.  Or,  dans  la 
confirmation,  c'est  au  moment  de  l'onction  que  s'imprime  le 
caractère.  Donc  pareillement  aussi  dans  le  sacerdoce  ;  et  non  pas 
quand  se  faitla  porrection  du  calice  ».  —  La  deuxième  objection 
rappelle  que  «  le  Seigneur  donna  aux  disciples  la  puissance 
sacerdotale  quand  II  dit  :  Recevez  r Esprit-Saint  ;  ceux  à  qui  vous 
remettrez  les  péchés,  etc.,  saint  Jean,  ch.  xx  (v.  22,  23).  Or, 
TEsprit-Saint  est  donné  par  l'imposition  des  mains.  Donc  c'est 
au  moment  où  se  fait  l'imposition  des  mains  que  le  caractère 
de  l'Ordre  est  imprimé  ».  —  La  troisième  objection  fait  remar- 
quer que  «  si  les  ministres  sont  consacrés,  les  ornements  des 
ministres  le  sont  pareillement.  C'est  la  bénédiction  seule  qui 
consacre  les  ornements.  Donc  c'est  quand  l'êvêque  le  bénit  que 
le  prêtre  reçoit  la  consécration  ».  —  La  quatrième  objection 
noie  que  «  comme  le  calice  est  donné  au  prêtre,  de  même  lui 
est  donné  aussi  l'ornement  sacerdotal.  Si  donc  le  caractère  est 
imprimé  quand  on  donne  le  calice,  il  sera  imprimé  aussi  quand 
on  donne  la  chasuble.  D'oii  il  suit  qu'il  y  aurait  deux  carac- 
tères. Ce  qui  est  faux  ».  —  La  cinquième  objection  déclare  que 
{(  l'Ordre  du  diacre  est  plus  conforme  à  l'Ordre  du  prêtre  que 
l'Ordre  du  sous-diacre.  Or,  si  le  caractère  était  imprimé  au 
prêtre  dans  la  porrection  même  du  calice,  le  sous-diacre  serait 
plus  conforme  au  prêtre  que  le  diacre.  Le  sous-diacre,  en  effet, 
reçoit  le  caractère  dans  la  porrection  même  du  calice  ;  et  non 
pas  le  diacre.  Donc  le  caractère  sacerdotal  ne  s'imprime  pas 
au  moment  de  la  porrection  du  calice  ».  —  La  sixième  objec- 
tion fait  observer  que  «  l'Ordre  des  acolytes  approche  de  l'acte 
du  prêtre  plus  par  cela  qu'il  porte  sur  les  burettes  que  parce 
(ju'il  a  le  chandelier.  Or,  le  caractère  est  imprimé  aux  acolytes 
quand  ils  reçoivent  le  chandelier  plutôt  que  quand  ils  reçoi- 
vent la  burette;  parce  que  le  nom  d'acolyte  signifie  l'acte  de 
porter  le  cierge  ».  Le  verbe  grec  àxoAOJÛéoj  désigne  l'acte  de  sui- 


Q.   XXXVII.   DISTINCTION   DES  ORDRES    —   ACTES  —  CARACTERE.        71 

vre  ou  de  précéder  mais  par  mode  de  service;  et,  très  spéciale- 
ment, cet  acte  convient  au  serviteur  qui  porte  la  lumière  pour 
éclairer  les  pas  de  son  maître.  <(  Donc  ce  n'est  pas  non  plus  au 
moment  où  il  reçoit  le  calice  que  le  prètie  reçoit  l'impression 
du  caractère  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  d  l'acte  principal  du  prêtie 
est  de  consacrer  le  corps  du  Christ.  Or,  il  reçoit  le  pouvoir  à 
cet  efTet  dans  la  réception  du  calice.  Donc  c'est  alors  que  s'im- 
prime le  caractère  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  donne,  en  quel- 
ques mots,  une  admirable  synthèse  de  tout  ce  qui  a  trait  à  l'or- 
dination. Il  nous  rappelle  que  «  comme  il  a  été  dit  (art.  4, 
ad  /""'),  c'est  au  même  qu'il  appartient  d'introduire  la  forme  et 
de  préparer  la  matière  immédiatement  à  recevoir  cette  forme.  Et 
voilà  pourquoi  l'évêque,  dans  la  collation  des  Ordres,  fait  deux 
choses  :  il  prépare  les  ordinands  à  la  réception  de  l'Ordre  ;  et  il 
confère  le  pouvoir  de  l'Ordre.  —  Il  les  prépare  en  les  instrui- 
sant de  leur  office  propre;  et  en  agissant  sur  eux  pour  qu'ils 
soient  aptes  ou  idoines  à  recevoir  la  puissance  qu'il  doit  leur 
conférer.  —  Cette  action  consiste  en  trois  choses;  savoir  :  la 
bénédiction,  l'imposition  des  mains,  et  l'onction.  —  Par  la 
bénédiction,  les  ordinands  sont  députés  au  service  divin.  Et 
voilà  pourquoi  la  bénédiction  est  donnée  à  tous.  —  Par  l'im- 
position des  mains,  est  donnée  la  plénitude  de  la  grâce,  qui  les 
rend  idoines  aux  grands  offices.  Et  voilà  pourquoi  l'imposi- 
tion des  mains  se  fait  aux  seuls  diacres  et  prêtres,  parce  que 
c'est  à  eux  qu'appartient  la  dispensation  des  sacrements,  bien 
f[u'elle  appartienne  au  prêtre  comme  à  l'agent  principal,  et  au 
diacre  comme  au  ministre.  —  Mais  par  l'onction,  les  sujets 
sont  consacrés  en  vue  de  traiter  quelque  sacrement.  Et  c'est 
pourquoi  l'onction  est  faite  aux  seuls  prêtres  qui,  de  leurs 
[)ropres  mains,  touchent  le  corps  du  Christ.  C'est  ainsi,  du 
reste,  que  l'onction  se  pratique  aussi  sur  le  calice  contenant  le 
sang  et  sur  la  patène  où  pose  le  corps.  —  Quant  à  la  collation 
de  la  puissance,  elle  se  fait  par  cela  (ju'cst  donné  aux  ordinands 
quelque  chose  ayant  trait  à  leur  acte  propre.  Et  parce  que  l'acte 
principal   du  prêtre   est  de  consacrer  le   corps  et   le  sang  du 
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Christ,  à  cause  de  cela  c'est  dans  la  tradition  même  du  calice 
sous  la  forme  voulue  des  paroles,  que  le  caractère  sacerdotal 
est  imprimé  ». 

Nous  l'avons  déjà  dit  et  nous  ne  saurions  trop  le  redire  : 
cet  article  de  saint  Thomas  est  la  synthèse  parfaite  de  tout  ce 
qui  pourrait  être  dit  de  plus  excellent  comme  justification  et 
explication  théologique  du  rite  de  l'ordination.  On  a  peine  à 
comprendre  qu'après  une  doctrine  si  harmonieuse  et  si  com- 
préhensive,  il  ait  pu  se  produire  encore,  depuis  et  après  saint 
Thomas,  quelque  diversité  ou  quelque  hésitation  sur  le  vrai 
sens  ou  sur  la  vraie  portée  des  multiples  cérémonies  qui  se 
pratiquent  dans  la  collation  des  divers  Ordres. 

L'excellence  de  la  doctrine  va  nous  apparaître  avec  un  nou- 
veau relief  par  la  solution  des  objeclions. 

L'ad  prinmm  répond  que  «  dans  la  confirmation  n'est  pas 
donné  un  office  en  vue  d'agir  sur  une  matière  extérieure.  Et 
voilà  pourquoi  le  caractère  ne  s'y  imprime  pas  dans  la  présen- 
tation de  quelque  objet,  mais  dans  la  seule  imposition  des 
mains  et  l'onction.  Dans  l'Ordre  sacerdotal,  il  en  va  autre- 
ment. Et  voilà  pourquoi  il  n'y  a  pas  similitude  ». 

L'ad  secundurn  dit  que  «  le  Seigneur  donna  aux  disciples  la 
puissance  sacerdotale  quant  à  l'acte  principal,  avant  la  Pas- 
sion, à  la  Cène,  quand  il  dit  .Prenez  et  mange:.  Et  c'est  pour- 
quoi Il  ajouta  :  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi.  Mais  après  la 
résurrection,  Il  leur  donna  le  pouvoir  sacerdotal  quant  à  l'acte 
secondaire,  qui  est  de  lier  et  de  délier  ».  —  On  remarquera 
cette  précision  de  doctrine  pour  la  tradition  des  pouvoirs  par 
le  Christ  à  ses  Apôtres.  C'est  à  la  Cène  que  les  Apôtres  furent 
constitués  prêtres  avec  le  pouvoir  de  consacrer  le  corps  réel 
du  Christ  dans  l'Eucharistie.  Le  pouvoir  sur  le  corps  mysti- 
que, implicitement  contenu  dans  le  premier,  fut  explicité  au 
Cénacle,  dans  l'apparition  qui  suivit  la  résurrection. 

Vad  lerliam  déclare  que  «  pour  les  ornements,  il  n'est  pas 
requis  d'autre  consécration,  sinon  qu'ils  soient  députés  au 
culte  divin.  Et  c'est  pourquoi  il  leur  suffit  de  la  bénédiction 
comme  consécratioM.  Mais  il  en  va  autrement  des  ordinands, 
ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  ». 
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L'ad  quaiiain  fait  observer  que  «  rornernent  sacerdotal  ne 
signifie  point  la  puissance  donnée  au  prêtre,  mais  l'aptitude 
ou  l'idonéilé  requise  en  lui  pour  exercer  l'acte  de  la  puis- 
sance. Et  c'est  pourquoi  ni  au  prêtre  ni  à  aucun  autre  n'est 
imprimé  le  caractère  dans  l'acte  qui  leur  donne  quelque  or- 
nement ». 

Vad  quinlum  répond  que  «  la  puissance  du  diacre  est  au 
milieu  entre  la  puissance  du  sous-diacre  et  celle  du  prêtre.  Le 
prêtre,  en  eflet,  a  puissance  sur  le  corps  du  Christ;  le  sous- 
diacre,  sur  les  vases  seulement;  le  diacre,  sur  le  corps  contenu 
dans  le  vase.  Aussi  bien  n'appartient-il  pas  au  diacre  de  tou- 
cher le  corps  du  Christ,  mais  de  porter  le  corps  sur  la  patène 
et  de  distribuer  le  sang  avec  le  calice.  A  cause  de  cela,  son 
pouvoir  en  ce  qui  est  de  l'acte  principal  n'a  pu  être  exprime 
ni  par  la  tradition  du  vase  seulement  »  comme  pour  le  sous- 
diacre,  «  ni  par  la  tradition  de  la  matière  »  comme  pour  le 
prêtre.  «  Mais  sa  puissance  est  exprimée  eu  égard  à  l'acte  se- 
condaire, en  ce  que  le  livre  de  l'Evangile  lui  est  donné;  et 
dans  ce  pouvoir,  l'autre  se  trouve  compris.  Et  voilà  pourquoi 
c'est  dans  la  tradition  du  livre  que  le  caractère  est  imprimé  ». 
Ici,  encore,  quelle   précision  et  quelle  harmonie  de  doctiine  ! 

Vad  sexlamd'ii  que  »  l'acte  de  l'acolyte  par  lequel  il  présente 
les  burettes  est  plus  important  que  celui  par  lequel  il  porte  le 
chandelier;  bien  qu'il  lire  son  nom  du  second,  comme  plus 
en  vue  et  plus  spécial  à  lui.  Aussi  bien  est-ce  dans  la  tradition 
des  burettes  qu'est  iin[)rimé  à  l'acolyte  le  caractère,  par  la 
vertu  des  paroles  que  l'évêque  profère  ». 

Voilà  donc  terminée  cette  grande  question  de  la  distinction 
des  Ordres,  de  leurs  attributions  respectives,  et  du  moment 
précis  où  chacun  d'eux  est  constitué  par  l'acte  et  les  paroles 
du  ministre  de  ce  sacrement.  —  Nous  devons  maintenant 
nous  occuper  de  ce  ministre.  C'est  l'objet  de  la  question  sui- 
vante. 


QUESTION  XXXVIII 


DE  CEUX  QUI  CONFÈRENT  CE  SACREMENT 


Cette  question  comprend  deux  articles  : 

1°  Si  l'évêque  seul  peut  conférer  ce  sacrement  ? 
2"  Si  un  liérétique  ou  quiconque  est  séparé  de  l'Eglise  peut  confé- 
rer ce  sacrement  ? 


Ces  deux    articles   sont  les   deux  articles  de    la  question  I, 
dist.  XXV,  dans  le  Commentaire  du  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Premier. 

Si  c'est  l'évêque  seulement  qui  confère  le  sacrement 
de  l'Ordre? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  a  ce  n'est  pas  seulement 
l'évêque  qui  confère  le  sacrement  de  l'Ordre  ».  —  La  pre- 
mièie  déclare  que  u  l'imposition  des  mains  fait  quelque  chose 
pour  la  consécralion  »  du  prêtre,  a  Or,  aux  prêtres  qui  sont  or- 
donnés, ce  n'est  pas  seulement  l'évêque  qui  impose  les  mains; 
ce  sont  aussi  les  prêtres  qui  assistent.  Donc  ce  n'est  pas  l'évê- 
que seul  qui  confère  le  sacrement  de  l'Ordre  ».  —  La  deuxième 
objection  rappelle  que  «  c'est  alors  qu'est  donnée  à  chacun  la 
puissance  de  l'Ordre,  quand  lui  est  présenté  ce  qui  appai  tient  à 
l'actede  son  Ordre.  Or,  c'estl'archidiacre  qui  donne  au  sous-diacre 
les  burettes  avec  l'eau,  le  bassin  et  le  manuterge;  et,  semblable- 
ment,  aux  acolytes,  le  chandelier  avec  le  cierge  elles  burettes 
vides.  Donc  ce  n'est  pas  seulement  l'évêque  qui  confère  le 
sacrement  de  l'Ordre  d.  —  La  troisième  objection  en  appelle  à 
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ce  que  v  les  choses  qui  sont  de  l'Ordre  ne  peuvent  pas  être 
confiées  à  quelqu'un  qui  n'a  pas  l'Ordre.  Or,  la  collation  des 
Ordres  mineurs  est  confiée  à  des  sujets  qui  ne  sont  point  évê- 
ques,  comme  aux  cardinaux  prêtres.  Donc  la  collation  des 
Ordres  n'appartient  pas  n  en  propre  «  à  l'Ordre  épiscopal  ». 
—  La  quatrième  objection  cite  l'axiome  du  Droit,  où  il  est  dit 
que  «  celai  à  qui  l'on  confie  le  principal  est  aussi  chargé  de  l'ac- 
cessoire. Or,  le  sacrement  de  l'Ordre  est  ordonné  à  l'Eucharis- 
tie comme  l'accessoire  au  principal.  Puis  donc  que  le  prêtre 
consacre  l'Eucharistie,  lui-même  peut  aussi  conférer  les 
Ordres  ».  —  La  cinquième  objection  arguë  de  ce  qu'  «  il  y  a 
plus  de  distance  du  prêtre  au  diacre,  que  de  l'évêque  à  l'évê- 
que.  Or,  l'évêque  peut  consacrer  l'évêque.  Donc  le  prêtre  peut 
pl'omouvoir  le  diaere  ». 

Nous  avons  ici  trois  arguments  sed  contra.  —  Le  premier 
dit  que  «  les  ministres,  par  les  Ordres,  sont  appliqués  au  culte 
divin  d'une  manière  plus  noble  que  ne  le  sont  les  vases  sacrés. 
Or,  la  consécration  des  vases  appartient  à  l'évêque  seul.  Donc, 
à  plus  forte  raison,  la  consécration  des  ministres  ».  —  Le  second 
argument  déclare  que  «  le  sacrement  de  l'Ordre  l'emporte  en 
excellence  sur  celui  de  la  confirmation.  Or,  seul  l'évêque  con- 
firme. Donc,  à  plus  forte  raison,  l'évêque  seul  confère  le 
sacrement  de  l'Ordie  )'.  —  La  troisième  objection  fait  observer 
que  «  les  vierges,  par  la  bénédiction  qu'elles  reçoivent,  ne  sont 
pas  constituées  en  quelque  degré  de  la  puissance  spirituelle, 
comme  s'y  trouvent  constitués  ceux  qui  sont  ordonnés.  Or, 
bénir  les  vierges  appartient  au  seul  évêque.  Donc,  à  [)lus  forte 
raison,  la  consécration  des  ministres  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  en  appelle  à  une  belle 
considération  d'ordre  social  et  politique,  qu'il  appuie  d'une 
citation  d'Arislote  empruntée  au  début  de  V Éthique.  «  La  puis- 
sance épiscopale  »,  déclare  le  saint  Docteur,  a  se  rap[)orte  à 
la  [)uissance  des  Ordres  inférieurs,  comme  la  science  polilicpie, 
qui  se  propose  le  bien  commun,  se  rapporte  aux  arts  ou  aux 
sciences  inférieures  qui  ont  pour  objet  (|uelque  bien  s[)écial, 
ainsi  qu'on  le  voit  [)ar  ce  qui  a  été  dit  ».  Saint  Thomas  renvoie 
ici  à  un  point  de  doctrine  préalablement  exposé  dans  le  Coin- 
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meiilaiie  des  Sentences,  à  la  fin  de  la  distinclion  XXIV,  q.  3, 
a.  2,  q'"  3.  Il  ne  viendra  que  plus  lard  dans  le  Supplément,  à 
la  question  ko,  art.  6.  «  Or,  la  Politique,  comme  il  est  dit  au 
livre  premier  de  VÉtliiqae  (ch.  ii,  n.  G;  de  S.  Th.,  leç.  -i),  mar- 
que la  loi  au\  arts  inférieurs,  assignant  ce  que  chacun  doit 
faire  et  dans  quelle  mesure  et  en  quel  mode.  De  là  vient  qu'il 
appartient  à  l'évêque  de  distribuer  les  autres  dans  tous  les 
divins  ministères.  C'est  pour  cela  que  lui  seul  confirme;  parce 
que  les  confirmés  »,  comme  il  a  été  expliqué  dans  la  question 
relative  au  sacrement  de  confirmation,  Troisième  Partie,  q.  72, 
sont  constitués  dans  un  certain  office  de  confesseurs  de  la  foi. 
C'est  aussi  pour  cela,  que  lui  seul  bénit  les  vierges,  qui  sont 
l'image  de  l'Église,  épouse  du  Christ,  laquelle  est  principale- 
ment confiée  à  la  sollicitude  Tévèque.  Lui  aussi  consacre  ceux 
qui  doivent  être  ordonnés  ou  distribués  dans  les  ministères  des 
Ordres,  et  il  leur  assigne,  par  sa  consécration,  les  vases  dont 
ils  doivent  user.  C'est  ainsi  que  les  offices  séculiers  ou  civils 
sont  distribués  dans  les  cités  »  ou  les  États  «  par  celui  qui  a  le 
pouvoir  le  plus  excellent,  comme  le  roi  1^.  —  Nous  retrouve- 
rons bientôt,  à  l'article  6  de  la  question  '40,  cette  grande  doc- 
trine, que  touche  ici  saint  Thomas,  et  qui  nous  montre  tou- 
jours l'évêque  comme  le  chef  suprême  dans  son  église,  devant 
être  comparé  au  roi  dans  son  royaume  ;  doctrine  de  la  plus 
haute  importance  et  qui  courrait  risque  parfois,  de  nos  jours, 
de  n'être  pas  suffisamment  comprise  ou  maintenue  dans  sa 
parfaite  et  absolue  pureté. 

h'ad  priimun  rappelle  que  «  dans  l'imposition  des  mains, 
n'est  pas  donné  le  caractère  sacerdotal,  comme  on  le  voit  par 
ce  qui  a  été  dit  (q.  3;,  art.  5),  mais  la  grâce  »,  au  sens,  peut- 
être,  de  disposition  ou  de  préparation  immédiate  à  la  grâce 
devant  être  causée  par  le  sacrement  lui-même  au  moment  oii 
le  caractère  s'imprime,  pourvu  que  le  sujet  n'y  melle  pas  d'obs- 
tacle, «  grâce  qui  les  rendra  idoines  à  s'acquitter  de  leur  Ordre. 
Et  parce  qu'ils  ont  besoin  d'une  grâce  très  large,  très  abon- 
dante, à  cause  de  cela  les  prêtres  imposent  aussi  les  mains 
avec  l'évêque  à  ceux  qui  sont  promus  au  sacerdoce  ;  aux  dia- 
cres, c'est  l'évêque  seul  ». 
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LV/t/  secundam  déclare  que  «  l'archidiacreest  comme  le  prince 
ou  le  chef  du  ministère  ou  du  service  »  ;  c'est  là  le  sens  du 
mol  archidiacre,  tiré  dagrcc.  «  De  là  vientqu'il  livre  ou  donne 
tout  ce  qui  a  trait  au  ministère  ou  service  :  tel  le  cierge  dont 
use  l'acolyte  au  service  du  diacre,  portant  ce  cierge  devant 
l'Évangile,  et  les  burettes  qu'il  porte  en  servant  le  sous-diacre  ; 
et,  pareillement,  il  donne  au  sous-diacre  ce  dont  use  le  sous- 
diacre  en  servant  les  Ordres  supérieurs.  Mais  ce  n'est  pas  en 
cela  que  consiste  l'acte  principal  du  sous-diacre;  il  consiste 
en  ce  qu'il  coopère  à  l'endroit  de  la  matière  du  sacrement.  Et 
voilà  pourquoi  il  reçoit  \ç  caractère  en  ce  que  le  calice  lui  est 
donné  par  l'éveque.  Pour  l'acolyte,  il  reçoit  le  caractère  des 
paroles  de  l'éveque  quand  il  reçoit  de  l'archidiacre  les  objets 
indiqués;  et  plutôt  quand  il  reçoit  les  burettes  que  quand  il 
reçoit  le  chandelier.  Il  ne  suit  donc  pas  de  là  que  l'archidiacre 
confère  l'Ordre»  :  il  ne  fait  que  prêter  son  concours  pour  servir 
l'éveque  qui  le  confère. 

Vad  lerliam  répond  que  «  le  Pape,  qui  a  la  plénitude  du 
pouvoir  pontifical,  peut  confier  à  un  sujet  qui  n'est  pas  évêque 
ce  qui  est  de  la  dignité  épiscopale,  pourvu  que  ces  choses-là 
n'aient  pas  un  rapport  immédiat  au  corps  du  Christ  véritable  » 
que  le  prêtre  consacre.  «  Et  c'est  pourquoi,  en  vertu  de  sa  com- 
mission, un  simple  prêtre  peut  conférer  les  Ordres  mineurs  et 
confirmer  ;  ce  que  ne  peut  pas  faire  un  snjet  qui  n'est  point 
prêtre.  Et  le  prêtre,  non  plus,  ne  peut  pas  conférer  les  Ordres 
majeurs,  qui  ont  un  rapport  immédiat  au  corps  du  Ciirist,  sur 
la  consécration  duquel  le  Pape  n'a  pas  plus  de  pouvoir  qu'un 
simple  prêtre  ».  Et,  par  conséquent,  le  Pape  ne  peut  pas,  en 
dehors  de  sa  fonction  d'évêque  pratiquant  le  rite  consécraleur, 
donner  à  quelqu'un,  par  mode  de  mandai  ou  de  commission, 
mais  sans  le  consacrer  évêque,  le  pouvoir  de  conférer  les  Ordres 
majeurs  :  ceci  relève  exclusivement  du  pouvoir  d'Ordre  selon 
la  plénitude  qu'il  a  dans  la  personne  de  l'éveque.  Nous  pou- 
vons, à  la  lumière  de  celte  doctrine,  voir  combien  grande, 
combien  excellente  et  transcendante  et  souveraine,  dans  l'ordre 
des  pouvoirs  sacrés  destinés  à  assurer  la  vie  de  la  grâce  du 
Ciirist  dans  les  âmes,  est  la  dignité  de  l'éveque,  selon  que  saint 
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Thomas  nous  le  disait  d'un  mot  à  la  fin  du  corps  de  l'article, 
et  que  nous  l'entendrons  bientôt  nous  le  redire  d'une  façon 
plus  développée  à  la  question  f\o. 

L'ad  qaartiini  fait  observer  que  «  le  sacrement  de  l'Eucha- 
ristie, bien  qu'il  soit  le  plus  grand  sacrement,  à  le  considérer 
en  lui-même,  n'a  pas  cependant  de  placer  quelqu'un  dans  un 
office  déterminé,  comme  le  sacrement  de  l'Ordre.  Et  voilà  pour- 
quoi la  raison  n'est  pas  la  même  de  part  et  d'autre  ». 

Vad  qiiintam  dit  que  «  pour  communiquer  à  un  autre  ce  que 
quelqu'un  a,  il  ne  suffit  pas  de  la  proximité;  il  faut  encore  la 
plénitude  de  la  puissance.  Et  parce  que  le  prêtre  n'a  point  celte 
plénitude  de  puissance  dans  les  offices  hiérarchiques,  comme 
l'évêque,  il  ne  s'ensuit  pas  qu'il  puisse  faire  des  diacres,  bien 
que  cet  Ordre  soit  tout  près  de  lui  ». 

Le  pouvoir  de  constituer  les  ministres  dans  l'ordre  des  fonc- 
tions saintes  qui  ont  pour  acte  suprême,  auquel  tous  les  autres 
se  rapportent,  la  consécration  du  corps  du  Christ,  ce  qui  est 
le  point  sommet  de  tout  dans  la  vie  de  l'Église,  —  ce  pouvoir,  de 
tous  le  plus  grand,  ne  saurait  convenir  qu'à  celui  qui,  dans 
l'Église,  a,  dans  cet  ordre  des  fonctions  saintes  à  distribuer  et  à 
ordonner,  le  pouvoir  souverain,  c'est-à-dire  à  l'évêque.  L'évêque 
seul  a  le  pouvoir  de  conférer  les  Ordres,  et,  par  là,  de  consti- 
tuer la  hiérarchie  sacrée  ordonnée  à  assurer  la  vie  des  âmes 
qui  doivent  vivre  de  la  vie  du  Christ  et  former  son  corps 
mystique  en  se  nourrissant  de  son  corps  réel  dans  l'Eucharistie. 
—  Mais  si  l'évêque  perdait  la  foi  ou  était  séparé  de  l'ensemble 
de  l'Église  catholique,  à  laquelle  préside,  comme  son  chef  su- 
prême, ainsi  que  nous  le  dirons  bientôt,  le  Souverain  Pontife, 
pourrait-il  encore  conférer  les  Ordres,  le  sacrement  de  l'Ordre. 
Cette  question,  posée  ici  par  saint  Thomas  et  qu'il  va  résoudre 
en  pleine  lumière,  devait  avoir  de  nos  jours  une  application 
fameuse  dans  la  controverse  relative  aux  ordinations  anglica- 
nes. Venons  tout  de  suite  à  la  lettre  du  saint  Docteur. 
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Article  H. 

Si  les  hérétiques  et  ceux  qui  sont  séparés  de  l'Église 
peuvent  conférer  les  Ordres? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  les  hérétiques  et  ceux 
qui  sonl  séparés  de  l'Eglise  ne  peuvent  pas  conférer  les  Ordres  »>. 
—  La  première  dit  que  «  c'est  chose  plus  grande  de  conférer 
les  Ordres  que  d'absoudre  ou  de  ne  pas  absoudre  quelqu'un. 
Or,  l'hérétique  n  a  pas  le  pouvoir  d'absoudre  on  de  ne  pas  absou- 
dre. Donc,  il  n'a  pas,  non  plus,  le  pouvoir  de  conférer  les  Or- 
dres ».  —  La  deuxième  objection  fait  remarquer  que  (I  le  prêtre 
séparé  de  l'Église  a  le  pouvoir  de  consacrer  parce  que  demeure 
en  lui  d'une  manière  indélébile  le  caractère  qui  lui  donne  ce 
pouvoir.  Or,  l'évêque  ne  reçoit  pas,  dans  sa  promotion,  un 
caractère  spécial.  Donc  il  n'est  pas  nécessaire  que  demeure  en 
lui  le  pouvoir  épiscopal,  quand  il  est  séparé  de  l'Église  ».  — 
La  troisième  objection  déclare  qu'  «  il  n'est  aucune  commu- 
nauté, oij  celui  qui  est  expulsé  de  la  communauté  puisse  dis- 
tribuer les  offices  de  la  communauté.  Or,  les  Ordres  sont  cer- 
tains offices  de  l'Eglise.  Donc  celui  qui  est  mis  hors  de  l'Église 
ne  peut  pas  conférer  les  Ordres  ».  —  La  quatrième  objection 
rappelle  que  les  a  sacrements  ont  leur  efficacité  de  la  Passion 
du  Christ  (cf.  Troisième  Partie,  q.  G2,  art.  5).  Or,  l'hérétique 
n'a  rien  qui  l'unisse  à  la  Passion  du  Christ  :  ni  sa  propre  foi, 
puisqu'il  est  infidèle;  ni  la  foi  de  l'Eglise,  puisqu'il  est  séparé 
de  l'Église.  Donc  il  ne  peut  pas  conférer  le  sacrement  de 
l'Ordre  ».  —  La  cinquième  objection  note  que  «  dans  la  col- 
lation de  l'Ordre  est  requise  la  bénédiction.  Or,  l'héiétique  ne 
peut  pas  bénir;  bien  plus,  sa  bénédiction  se  change  en  malé- 
diction, comme  on  le  voit  par  les  textes  cités  dans  la  lettre  » 
du  livre  des  Sentences.  On  trouve  là  plusieurs  textes  de  saint 
Crégoirc,  de  saint  Cypricn,  de  saint  Jérôme,  qui  marquent, 
en  effet,  que  l'hérétique,  par  les  actes  liturgiques  qu'il  accom- 
plit, ne  fait  que  provoquer  la  colère  do  Dieu  et  non  sa  misé- 
ricorde. «  Donc  il  ne  peut  pas  conférer  les  Ordres  »>. 
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Trois  agumenls  sed  contra  affirment  qu'il  le  peut.  —  Le  pre- 
mier en  appelle  à  ce  fait,  que  «  l'évêque  tombé  dans  l'hérésie, 
n'est  pas  consacré  de  nouveau  quand  il  est  réconcilié  avec 
l'Eglise.  Donc  il  n'a  point  perdu  la  puissance  qu'il  avait  de 
conférer  les  Ordres  ».  —  Le  deuxième  argument  fait  observer 
que  «  le  pouvoir  de  conférer  les  Oidres  est  plus  grand  que  le 
pouvoir  des  Ordres.  Or,  le  pouvoir  des  Ordres  ne  se  perd  point 
en  raison  de  l'hérésie  ou  autre  chose  de  ce  genre  (cf.  Troi- 
sième Partie,  q.  6/j,  art.  9).  Donc  ne  se  perd  pas,  non  plus, 
le  pouvoir  de  conférer  les  Ordres  ».  —  Le  troisième  argument 
dit  que  «  comme  celui  qui  baptise  ne  fait  que  prêter  un  minis- 
tère extérieur;  de  même  aussi  celui  qui  confère  les  Ordres  : 
Dieu  Lui-même  agissant  à  l'intérieur  du  sujet.  Or,  il  n'est  au- 
cun motif  qui  fasse  perdre  à  celui  qui  est  séparé  de  l'Eglise  le 
pouvoir  de  baptiser.  Donc,  il  n'en  est  pas,  non  plus,  qui  fasse 
perdre  le  pouvoir  de  conférer  les  Ordres  », 

Au  corps  de  l'arlicle,  saint  Thomas  fait  remarquer  qu'  «  au 
sujet  de  la  question  actuelle,  sont  posées,  dans  la  lettre  du 
texte,  quatre  opinions. 

D'aucuns,  en  effet,  ont  dit  que  les  hérétiques  gardent  le  pou- 
voir de  conférer  les  Ordres  tout  le  temps  qu'ils  sont  tolérés  par 
l'Église  ;  mais  non  après  qu'ils  ont  été  séparés.  Pareillement 
aussi  les  dégradés  et  autres  de  même  sorte.  Et  c'est  là  la  pre- 
mière opinion.  —  Mais  cela  ne  peut  pas  être.  C'est  qu'en  effet, 
toute  puissance  qui  est  donnée  avec  quelque  consécration  ne 
peut  être  perdue  en  aucun  cas  qui  se  présente,  pas  plus  que 
la  consécration  elle-même  ne  peut  être  annulée;  car  même 
l'autel  ou  le  chrême,  une  fois  consacrés,  demeurent  consacrés 
pour  toujours.  Puis  donc  que  la  puissance  épiscopale  est  don- 
née avec  une  certaine  consécration,  il  faut  qu'elle  demeure 
toujours,  quelque  péché  qu'un  sujet  puisse  commettre,  ou 
quand  même  il  soit  séparé  de  l'Eglise. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  ont  dit  que  ceux  qui  sont  séparés 
de  ITilglise,  s'ils  ont  eu  dans  l'Église  la  puissance  épiscopale, 
gardent  le  pouvoir  d'ordonner  et  de  promouvoir  les  autres; 
mais  ceux  qui  sont  promus  par  eux  ne  l'ont  pas.  Et  c'est  là  la 
quatrième  opinion.   Mais  ceci  ne  peut  pas  être.   Si,   en    effet, 
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ceux  qui  furent  promus  dans  l'Eglise  gardent  le  pouvoir 
qu'ils  ont  reçu,  il  est  manifeste  qu'en  usant  de  ce  pouvoir, 
ils  font  une  véritable  consécration.  Et,  par  suite,  ils  livrent 
toute  la  puissance  qui  est  donnée  avec  la  consécration.  D'oiî 
il  suit  que  ceux  qui  sont  ordonnés  ou  promus  par  eux  ont 
la    même  puissance   qu'ils  ont  eux-mêmes. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  ont  dit  que  même  ceux  qui  sont 
séparés  de  l'Eglise  peuvent  conférer  les  Ordres  et  les  autres 
sacrements,  —  pourvu  qu'ils  gardent  la  forme  voulue  et  aussi 
l'intention,  —  et  quant  au  premier  effet  qui  est  la  collation 
du  sacrement,  et  quant  à  l'effet  dernier  qui  est  la  collation  de 
la  glace.  Et  c'est  là  la  deuxième  opinion.  —  Mais  cela,  non 
plus,  ne  peut  pas  tenir.  Par  cela,  en  effet,  que  quelqu'un  com- 
munique avec  un  hérétique  séparé  de  l'Église,  dans  les  sacre- 
inenls,  il  pèche.  Dès  lors,  il  n'est  pas  dans  les  dispositions  re- 
quises et  il  ne  peut  pas  recevoir  la  grâce  ;  sauf,  peut-être,  pour 
le  baptême,  dans  le  cas  de  nécessité. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  disent  qu'ils  confèrent  de  vrais 
sacrements,  mais  ne  donnent  pas  avec  eux  la  grâce,  non  que 
les  sacrements  soient  inefficaces;  mais  en  raison  des  péchés 
de  ceux  qui  reçoivent  de  leurs  mains  les  sacrements  contre  la 
défense  de  l'Église.  Et  c'est  là  la  troisième  opinion  qui  est  la 
vraie  ». 

Uad  priinuin  répond  que  u  l'effet  de  l'absolution  n'est  pas 
autre  que  la  rémission  des  péchés,  laquelle  se  fait  par  la  grâce. 
Et  voilà  pourquoi  l'hérétique  ne  peut  pas  absoudre;  comme, 
du  reste,  il  ne  peut  pas,  non  plus,  conférer  la  grâce  dans  les 
sacrements.  —  De  plus,  l'absolution  requiert  la  juridiction 
que  n'a  pas  celui  qui  est  séparé  de  l'Église  »>. 

Vad  secandum  déclare  que  «  dans  la  promotion  de  l'évêque 
est  donnée  à  celui-ci  la  puissance  qui  demeure  toujours  en 
lui  ;  bien  qu'elle  ne  puisse  pas  être  appelée  caractère,  parce 
qu'elle  n'ordonne  pas  l'homme  directement  à  Dieu,  mais  au 
corps  du  Christ  mystique.  El  cependaril  elle  demeure  de  façon 
indélébile,  comme  le  caractère,  cl  est  donnée  pur  voie  de 
consécration  ». 

Uad  lertiuni  dit  que  (>  ceux  qui  sont  promus  pai"  des  liéré- 
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tiques,  bien  qu'ils  reçoivent  l'Ordre,  ne  reçoivent  pas  cepen- 
dant la  faculté  d'en  user,  de  telle  sorte  qu'ils  puissent  licite- 
ment remplir  les  fonctions  de  leurs  Ordres,  pour  la  raison  que 
signale  l'objection  ». 

Vad  qiiarlani  précise  que  u  l'hérétique  est  uni  à  la  Passion 
du  Christ  par  la  foi  de  l'Eglise.  Car,  s'il  est  vrai  que  de  tels 
sujets  ne  soient  plus  dans  l'Église,  en  ce  qui  est  d'eux-mêmes, 
ils  le  sont  cependant  par  la  forme  de  l'Eglise  qu'ils  conservent  d, 
conférant  le  sacrement  comme  l'Église  le  confère. 

h' ad  qainliim  fait  observer  que  «  ce  dont  parle  l'objection  se 
réfère  à  l'effet  dernier  du  sacrement  »,  c'est-à-dire  à  la  colla- 
tion de  la  grâce,  «  comme  s'en  explique  la  troisième  opinion  », 
dont  nous  avons  dit  qu'elle  était  la  vraie. 

Il  n'est  pas  douteux  que  tout  ce  qui  se  rapporte  au  pouvoir 
d'Ordre  demeure  à  tout  jamais  en  tous  ceux  qui  ont  été 
ordonnés  validement  ;  et  que,  par  suite,  l'eflet  de  ce  pouvoir 
est  produit  par  eux  toutes  les  fois  qu'ils  en  usent  dans  la  forme 
qui  est  celle  de  l'Église.  Mais  cet  effet  ne  serait  point  produit, 
si  celte  dernière  condition  n'était  pas  observée.  Et  c'est  préci- 
sément parce  qu'elle  ne  le  fut  pas,  de  la  part  des  évêques  angli- 
cans, que  les  ordinations  faites  par  eux  ont  été  déclarées  nulles 
par  le  Pape  Léon  Xlll.  —  >ious  devons  maintenant  nous  occu- 
per des  empêchements  qui  s'opposent  à  la  réception  du  sacre- 
ment de  l'Ordre.  C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XXXIX 


DES  EMPECHEMENTS  DE  LOUDRE 


Cotle  question  comprend  six  articles  : 

i"  Si  le  sexe  fém.inin  empêche  la  réception  de  ce  sacrement  ? 

2°  Si  le  manque  de  l'usage  de  la  raison? 

3°  Si  l'esclavage? 

4°  Si  l'homicide? 

5"  Si  la  naissance  illégitime? 

6°  Si  le  défaut  des  memhres? 


Ces  six  articles  sonl  tirés  delà  distinction  XXV  du  Commen- 
taire des  Sentences,  où  ils  constituent,  à  titre  de  sous-questions, 
les  deux  articles  de  la  question  II.  Le  premier  de  ces  deux 
articles  comprend,  à  titre  de  sous-questions,  les  deux  premiers 
articles;  le  second,  les  quatre  autres. 


Article  Premier. 

Si  le  sexe  féminin  empêche  la  réception  du  sacrement 
de  l'Ordre? 


Trois  objections  veulent  prouver  que  a  le  sexe  féminin  n'em- 
pt'chc  pas  la  réception  du  sacrement  de  l'Ordre  ».  —  La  pre- 
mière dit  que  «  l'ofïîce  de  prophète  est  plus  grand  que  l'ofiice 
de  prêtre  ;  parce  que  le  prophète  est  au  milieu  entre  Dieu  et 
les  prêtres,  comme  les  prêtres  sont  au  milieu  entre  Dieu  et  le 
peuple.  Or,  l'olfice  de  prophète  a  été  quelquefois  accordé  à  des 
femmes  ;  comme  on  le  voit  au  IV  livre  des  Rois,  ch.  xxn, 
V.  l 'i  et  suiv.).  Donc  lonice  de  piètre  peut  leur  convenir 
aussi  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer  que  «  comme 
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l'Ordre  appartient  à  une  certaine  perfection  ;  de  même  aussi 
l'oflice  de  prélat,  et  le  martyre,  et  l'état  religieux.  Or,  l'oflice  de 
prélat  est  commis  aux  femmes  dans  le  Nouveau  Testament, 
comme  on  le  voit  pour  les  Abbesses;  et,  dans  l'Ancien  Testa- 
ment, comme  on  le  voit  pour  Débora,  qui  jugea  Israël,  Juges, 
ch.  IV.  A  elles  convient  aussi  le  martyre,  et  l'état  religieux. 
Donc  l'Ordre  de  l'Église  doit  leur  convenir  pareillement  ».  — 
La  troisième  objection  arguë  de  ce  que  a  la  puissance  de  l'Or- 
dre est  fondée  dans  l'âme.  Or,  le  sexe  n'est  pas  dans  l'àme. 
Donc  la  diversité  du  sexe  ne  fait  pas  la  distinction  dans  la 
réception  des  Ordres  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  le  texte  oii 
«  il  est  dit,  dans  la  première  Épître  à  Tunolhée,  ch.  ii  (v.  12  ; 
cf.  \  aux  CorinUïiens ,  chapitre  xiv,  v,  34)  :  Je  ne  permets  pas  à 
la  femme  d'enseigner  dans  VÉglise,  ni  de  dominer  sur  l'homme  ». 
—  Le  second  argument  en  appelle  à  ce  que  a  dans  l^s  ordi- 
nands  est  prérequise  la  couronne;  bien  qu'elle  ne  soit  pas  de 
nécessité  pour  le  sacrement.  Or,  la  couronne  et  la  tonsure  ne 
conviennent  pas  aux  femmes  »,  qui  doivent  garder  leur  che- 
velure, «  comme  on  le  voit  dans  la  première  Épître  a«J7  Corin- 
thiens, ch.  XI  (v.  G).  Donc  la  réception  des  Ordres  ne  leur  con- 
vient pas  non  plus  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  certaines 
choses  sont  requises  en  celui  qui  doit  recevoir  un  sacrement, 
comme  étant  de  nécessité  pour  le  sacrement;  et  si  elles  font 
défaut,  le  sujet  ne  peut  recevoir  ni  le  sacrement,  ni  l'effet  ou 
la  chose  du  sacrement.  D'autres  sont  requises,  non  de  nécessité 
pour  le  sacrement,  mais  de  nécessité  de  précepte,  en  raison  de 
ce  qui  convient  pour  le  sacrement.  Si  un  sujet  reçoit  le  sacre- 
ment, sans  avoir  ces  choses-là,  il  reçoit  le  sacrement,  mais  non 
la  chose  ou  la  grâce  du  sacrement.  Et  nous  devons  dire  que 
le  sexe  viril  est  requis  pour  la  réception  des  Ordres,  non  seu- 
lement au  second  sens,  mais  encore  au  premier.  Il  suit  de  là 
que  même  si  on  donnait  à  une  femme  tout  ce  qui  se  fait  dans 
la  collation  des  Ordres,  elle  ne  recevrait  rien  du  tout.  C'est 
que  le  sacrement  étant  un  signe,  il  est  requis,  en  ce  qui  tou- 
che au  sacrement,  non  pas  seulement  la  chose,  mais  aussi  le 
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signe  de  celte  chose;  comme  il  a  élé  dit  que  dans  l'Extrême- 
Onction  il  est  exigé  que  le  sujet  soit  infirme  pour  signifier  qu'il 
a  besoin  de  guérison.  Puis  donc  que  dans  le  sexe  féminin  ne 
peut  pas  être  signifiée  une  éminericc  de  grade,  car  la  femme 
est  dans  l'état  de  sujétion  »,  elle  doit  être,  en  effet,  soumise  à 
l'homme,  «  il  s'ensuit  qu'elle  ne  peut  pas  recevoir  le  sacrement 
de  l'Ordre.  —  Il  en  est  qui  ont  dit  que  le  sexe  viril  est  de 
nécessité  de  précepte,  mais  non  de  nécessité  pour  le  sacrement; 
parce  que,  même  dans  les  Décrets,  il  est  fait  mention  de  diaco- 
nesse et  de  prêtresse.  —  Mais  on  appelle  diaconesse,  celle  qui 
participe  quelque  acte  du  diacre,  comme  de  lire  l'homéliedans 
l'église.  Et  le  mot  prêtresse  n'est  pas  autre  chose  que  le  syno- 
nyme de  veuve  ou  de  personne  âgée,  parce  que  le  mot  prêtre 
{presbyter)  est  le  synonyme  de  vieillard  ou  ancien  »  :  en  grec 
■zzia^rj;  veut  dire  ancien,  âgé,  vieux.  C'est  de  là  que  vient  le 
mot  presbyte,  qui  désigne  celui  qui  ne  voit  distinctement  que 
de  loin,  particulièrement  par  l'effet  de  l'âge. 

L'«(i  prinium  fait  observer  que  «  la  prophétie  n'est  pas  un 
sacrement,  mais  un  don  de  Dieu.  Il  suit  de  là  qu'elle  ne 
requiert  pas  la  raison  de  signe,  mais  seulement  la  chose  ou 
l'effet.  Et,  parce  que,  dans  la  réalité,  quand  il  s'agit  des  cho- 
ses de  l'âme,  la  femme  ne  diffère  point  de  l'homme,  si  bien  que 
parfois  on  rencontre  des  femmes  qui  sont  meilleures  que  les 
hommes  dans  les  choses  de  l'âme  :  pour  celte  raison,  la  femme 
peut  recevoir  le  don  de  prophétie  et  autres  choses  de  ce  genre, 
mais  non  le  sacrement  de  l'Ordre. 

VA  par  là  »,  déclare  saint  Thomas,  «  se  trouvent  résolues  la 
seconde  et  la  troisième  of)j'ections. 

On  dira  cependant,  au  sujet  des  Abbesses,  qu'elles  n'ont  pas 
l'office  de  prélat  ordinaire,  mais  seulement  par  commission, 
à  cause  du  péril  qu'entraînerait  la  cohabitation  des  hommes 
auprès  des  femmes.  —  Quant  à  Débora,  elle  présida  dans  les 
choses  temporelles,  non  dans  les  choses  sacerdotales  ;  comme, 
du  reste,  maintenant  encore  les  femmes  peuvent  gouverner 
dans  l'ordre  temporel  ». 

Le  sexe    féminin   est    incompatible    avec    le    sacrement  de 
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rOrdre.  Aucune  femme  ne  peut  être  ordonnée.  Si  elle  l'était 
par  subterfuge  ou  par  mégarde,  l'ordination  serait  nulle.  — 
Que  penser  de  ceux  qui  sont  encore  enfants  ou  qui  n'ont  pas 
l'usage  de  la  raison.  Peuvent-ils  être  ordonnés.  S'ils  l'étaient, 
l'ordination  serait-elle  valide?  Saint  Thomas  va  nous  répondre 
à  l'article  qui  suit. 


Article  II. 

Si  les  enfants  et  ceux  qui  manquent  de  l'usage  de  la  raison 
peuvent  recevoir  les  Ordres? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  les  enfants  et  ceux 
qui  manquent  de  l'usage  de  la  raison  ne  peuvent  pas  recevoir 
les  Ordres  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  qu'  «  il  est  dit, 
dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences,  «  que  les  saints  canons 
ont  statué  un  certain  âge  déterminé  pour  ceux  qui  reçoivent 
les  Ordres.  Or,  cela  ne  serait  pas  si  les  enfants  pouvaient  re- 
cevoir le  sacrement  de  l'Ordre.  Donc,  etc.  ».  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  que  «  le  sacrement  de  l'Ordre  l'em- 
porte en  dignité  sur  le  sacrement  de  mariage.  Or,  les  enfants 
et  ceux  qui  manquent  de  l'usage  de  la  raison  ne  peuvent  pas 
contracter  mariage.  Donc  ils  ne  peuvent  pas,  non  plus,  rece- 
voir les  Ordres  ».  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  racle 
et  la  puissance  appartiennent  au  même,  d'après  Aristole,  au 
livre  Du  sommeil  et  de  la  veille  (lect.  I).  Or,  l'acte  de  l'Ordre 
requiert  l'usage  de  la  raison.  Donc  pareillement  la  puissance 
des  Ordres  ». 

Des  deux  arguments  secl  contra,  le  premier  dit  que  «  celui 
qui  a  été  promu  aux  Ordres  avant  l'âge  de  discrétion,  a  quel- 
quefois la  [)ermission  de  servir  dans  ces  Ordres-là  »,  quand  il 
a  l'usage  de  la  raison,  »  sans  qu'on  renouvelle  les  Ordres; 
comme  on  le  voit  Extra,  Du  clerc  promu  sans  les  interstices.  Or, 
cela  ne  serait  pa^,  s'il  n'avait  par  reçu  l'Ordre.  Donc  l'enfant 
peut  recevoir  les  Ordres  ».  —  Le  second  argument  s'appuie 
sur  ce  que  u  les  enfants  peuvent  recevoir  les  autres  sacrements 


QUESTION    XXXIX.     —    DES    EMPÉCIIKMENTS    DE    LOUDRE.  8" 

dans  lesquels  s'imprime  un  caractère.  Donc  pour  la  même  rai- 
son, ils  peuvent  recevoir  les  Ordres  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  fait  observer  que  «  par 
l'cufance  et  les  autres  défauts  ou  maladies  qui  enlèvent  l'usage 
de  la  raison,  un  obstacle  est  apposé  à  l'acte.  Et  c'est  pourquoi 
tous  ces  autres  sacrements  qui  requièrent  l'acte  de  celui  qui 
reçoit  le  sacrement  ne  conviennent  pas  à  ceux  qui  sont  dans 
cet  état  :  comme  la  pénitence,  le  mariage  et  autres  de  ce 
genre.  Mais  parce  que  les  puissances  »  ou  vertus  «  infuses 
sont  antérieures  aux  actes,  comme  aussi  celles  qui  sont  natu- 
relles, bien  que  celles  qui  sont  acquises  soient  postéiieures; 
que,  d'autre  part,  quand  on  enlève  ce  qui  est  postérieur,  ce 
qui  est  antérieur  n'est  pas  enlevé  :  à  cause  de  cela,  tous  les 
sacrements  dans  lesquels  n'est  pas  requis  comme  nécessaire  au 
sacrement  l'acte  de  celui  qui  les  reçoit,  mais  est  donnée  par 
Dieu  une  certaine  puissance  spirituelle,  peuvent  être  reçus  des 
enfants  et  de  ceux  (|ui  n'ont  pas  l'usage  de  la  raison,  en  te- 
nant compte  de  cette  dislinclion  que,  dans  les  Ordres  mineurs, 
l'âge  de  discrétion  est  requis  comme  chose  qui  convient  en 
raison  de  la  dignité  du  sacrement,  mais  non  comme  chose  de 
précepte  ou  de  nécessité  pour  le  sacrement.  Il  suit  de  là  que 
si  la  nécessité  se  présente  et  s'il  y  a  espoir  de  développement, 
des  sujets  peuvent  être  promus  aux  Ordres  mineurs,  avant 
l'âge  de  discrétion,  sans  qu'il  y  ait  péché;  et  ils  reçoivent 
l'Ordre.  La  raison  est  que  s'ils  ne  sont  pas  idoines,  à  ce  mo- 
ment, aux  offices  qui  leur  sont  commis,  cependant  ils  devien- 
dront idoines  par  accoutumance.  —  Pour  les  Ordres  majeurs, 
l'usage  de  la  raison  est  requis  et  comme  chose  qui  convient 
et  comme  cho?e  de  précepte,  en  raison  du  vœu  de  conti- 
nence, qui  est  annexé  à  ces  Ordres,  et  [)arce  que,  aussi,  il  ont 
à  vafjuer  aux  autres  sacrements  qu'ils  réalisent  ou  qu  ils 
confèicnt.  Pour  l'épiscopat,  où  est  reçu  le  pouvoir  sur  le  corps 
mystique,  est  retiuis  l'acte  de  celui  qui  reçoit  la  cure  i)asto- 
ralc.  Et  c'est  pourquoi  il  est  même  de  nécessité  pour  la  consé- 
cration épiscopale  que  le  sujet  ait  l'usage  de  la  raison.  —  Il 
en  est  qui  disent  que  l'usage  de  la  raison  est  requis  comme 
nécessaire  au  sacrement  pour  tous  les  Ordres.  Mais  leur  allir- 
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mation  n'est  pas  confirmée  par  la  raison  ou  Tautorité  ».  — 
Dans  son  Code,  l'Église  a  fixé,  pour  le  sous-diaconat,  l'âge  de 
vingt  et  un  ans  accomplis;  pour  le  diaconat,  l'âge  de  vingt- 
deux  ans  accomplis  ;  pour  la  prêtrise,  l'âge  de  vingt-quatre 
ans  accomplis.  Pour  l'évêque,  il  doit  être  âgé  de  trente  ans,  au 
moins,  et  être  prêtre  depuis  cinq  ans,  au  moins. 

Uad  priniLim  répond  que  «  tout  ce  qui  est  de  nécessité  de  pré- 
cepte n'est  pas  de  nécessité  pour  le  sacrement, ainsi  qu'il  a  été  dit  ». 

Vad  secundiim  déclare  que  «  le  mariage  est  causé  par  le  consen- 
tement, qui  ne  peut  pas  être  sans  l'usage  de  la  raison.  Mais  dans 
la  réception  de  l'Ordre,  il  n'est  pas  requis  quelque  acte  »  en  vue 
de  constituer  le  sacremnet,  «  du  côté  de  celui  qui  le  reçoit.  Ce 
qui  apparaît  du  fait  qu'aucun  acte  de  leur  part  n'est  exprimé 
dans  leur  consécration.  Et  c'est  pourquoi  il  n'y  a  pas  similitude». 

Vad  tertium  accorde  que  «  l'acte  et  la  puissance  appartien- 
nent au  même.  Mais,  cependant,  quelquefois,  la  puissance 
précède  :  comme  le  libre  arbitre  précède  son  acte.  Et  ainsi  en 
est-il  dans  le  cas  dont  il  s'agit  », 

Le  manque  d'usage  de  la  raison  n'empêcherait  pas  la  validité 
du  sacrement  de  l'Ordre,  dans  le  sujet  qui  serait  ordonné  selon 
la  forme  de  l'Église  catholique.  Toutefois  une  telle  ordination, 
sauf  des  raisons  ou  des  circonstances  exceptionnelles,  serait  un 
manque  de  respect  à  l'endroit  du  sacrement.  S'il  s'agit  des 
Ordres  majeurs,  l'Église  a  fixé  un  minimum  d'âge,  auquel, 
régulièrement,  tous  doivent  se  tenir.  —  Au  cours  de  son  his- 
toire, l'Église  s'est  trouvée  en  contact  avec  une  forme  d'état 
social  oij  l'esclavage  était  admis  et  pratiqué,  La  question  se 
posait  alors  de  savoir  si  un  sujet  soumis  à  l'esclavage  pouvait 
recevoir  les  Ordres.  Saint  Thomas  devait  se  poser  encore  celle 
question  de  son  temps.  Et  il  se  pourrait  que,  même  de  nos 
jours,  elle  eût  un  certain  côté  pratique  dans  les  pays  de  mis- 
sion, bien  que  l'esclavage,  au  sens  antique  du  mot,  soit,  aujour- 
d'hui, théoriquement  et  juridiquement,  supprimé,  on  peut 
dire,  partout.  Il  ne  sera  pas  sans  intérêt  de  voir  comment  se 
posait  et  se  résolvait  la  question  dans  l'ancien  droit.  SainlTho- 
mas  va  nous  en  instruire  à  l'article  qui  suit. 
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Article  III. 
Si  l'esclavage  empêche  un  sujet  de  recevoir  les  Ordres? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  ((  l'esclavage  n'empê- 
che pas  un  sujet  de  recevoir  les  Ordres  ».  —  La  première  dit 
que  «  la  sujétion  corporelle  ne  répugne  pas  à  la  supériorité  spi- 
rituelle. Or,  dans  l'esclave,  est  la  sujétion  corporelle.  Donc 
l'esclave  n'est  pas  empêché  de  recevoir  la  supériorité  spirituelle 
qui  est  donnée  dans  l'Ordre  ».  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  «  ce  qui  est  une  occasion  d'humilité  ne  doit  pas 
empêcher  la  réception  d'un  sacrement.  Or,  il  en  est  ainsi  de 
l'esclavage;  et  c'est  pourquoi  l'Apôtre  donnait  ce  conseil,  que, 
dans  la  mesure  du  possible,  on  préjérâl  lesclavage,  comme  on  le 
voit  dans  la  première  épître  aux  Corinlliiens,  ch.  vu  (v.  21). 
Donc  l'esclavage  ne  doit  pas  empêcher  la  promotion  aux 
Ordres  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  qu'  «  il  y  a 
plus  de  honte  à  ce  qu'un  clerc  soit  vendu  comme  esclave  qu'à 
ce  qu'un  esclave  soit  promu  à  l'état  de  clerc.  Or,  il  est  permis 
qu'un  clerc  soit  vendu  comme  esclave,  puisque  l'évêque  de 
Noie,  savoir  le  bienheureux  Paulin,  se  vendit  lui-même  comme 
esclave,  comme  on  le  lit  dans  les  Dialogues  »  de  saint  Grégoire, 
livre  III,  ch.  i.  Et,  plus  près  de  nous,  au  xvii''  siècle,  saint  Vin- 
cent de  Paul  se  vendit  lui-même  pour  sauver  des  chrétiens  de 
l'esclavage  musulman.  «  Donc,  à  bien  plus  forte  raison,  un 
esclave  peut  être  promu  à  létal  de  clerc  ». 

Les  deux  arguments  sed  conlra,  se  portant  à  l'antre  extrême, 
disent  qu'  a  il  semble  que  l'esclavage  est  un  empêchement  dans 
l'ordre  de  la  nécessité  du  sacrement  »  :  ce  qui  veut  dire  qu'un 
esclave,  s'il  était  ordonné  même  selon  le  rite  de  rKglisc,  ne 
serait  pas  ordonné  en  fait  et  que  son  ordiiialioii  sérail  niilU'. 
—  Le  premier  en  appelle  à  ce  que  «  la  femme  ne  peut  pas 
recevoir  le  sacrement  de  l'Ordre,  en  raison  de  la  sujétion.  Or, 
la  sujétion  est  plus  grande  dans  l'esclave.  La  femme,  en  effet, 
n'est  pas  donnée  à  l'homme    pour  être   son    esclave;  et,  aussi 
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bien,  ce  n'est  pas  des  pieds  de  l'homme  qu'elle  a  été  tirée  », 
mais  de  son  côté,  comme  il  est  dit  dans  la  Genèse,  ch.  ii,  v.  21, 
22.  Cf.  Première  Pditie,  q.  92,  art.  3.-  ((  Donc  l'esclave,  non 
plus,  ne  reçoit  pas  le  sacrement  de  l'OrJre  »,  à  supposer  qu'il 
participe  à  l'ordination.  —  Le  second  argument  s'appuie  sur 
ce  fait  qu'  «  un  sujet  qui  a  reçu  l'Ordie  est  tenu  de  servir  dans 
son  Ordre.  Or,  il  ne  se  peut  pas  qu'un  même  homme  serve  son 
maître  comme  esclave  et  vaque  en  même  temps  au  service  ou 
au  ministère  spirituel.  Donc  il  semble  qu'un  esclave  ne  peut 
pas  recevoir  l'Ordre  ;  parce  que  le  droit  du  mailre  doit  demeu- 
rer indemne  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  réception 
de  l'Ordre  voue  l'homme  aux  divins  olTices  »,  c'est-à-dire  au 
service  de  Dieu  dans  le  ministère  sacré.  D'autre  part,  «  nul  ne 
peut  donner  ce  qui  ne  lui  appartient  pas.  Il  suit  de  là  que 
l'esclave  qui  n'a  pas  le  pouvoir  de  disposer  de  lui-même,  ne 
peut  pas  être  promu  aux  Ordres.  Toutefois,  si  la  promotion 
avait  lieu,  il  recevrait  l'Ordre.  La  liberté,  en  effet  »,  ou  la 
condition  d'homme  libre,  «  n'est  pas  de  nécessité  pour  le  sacre- 
ment; elle  est  de  nécessité  de  précepte  :  puisque,  aussi  bien, 
elle  ne  s'oppose  pas  à  la  puissance  ou  au  pouvoir,  mais  à 
l'usage  de  ce  pouvoir.  Et  la  raison  est  la  même  pour  tous  ceux 
qui  sont  liés  aux  autres  par  quelque  obligation,  comme  ceux 
qui  sont  tenus  par  des  dettes,  ou  autres  personnes  de  ce  genre  »>. 

Vad  priinam  fait  observer  que  «  la  réception  du  pouvoir  spi- 
rituel oblige  à  faire  certaines  choses  qui  sont  aussi  d'oidre 
corporel.  Et  voilà  pourquoi  la  sujétion  corporelle  est  un  empê- 
chement à  son  endroit  d. 

Vad  secundani  répond  qu'  «  il  y  a  une  foule  d'autres  choses 
qui  ne  sont  pas  un  empêchement  à  l'exécution  des  Ordres  dans 
lesquelles  un  sujet  peut  trouver  l'occasion  de  s'humilier.  Et, 
par  suite,  la  raison  ne  vaut  pas  » . 

L'rtd  terluim  déclare  que  «  le  bienheureux  Paulin  fit  cela 
par  abondance  de  charité,  conduit  par  l'Esprit  de  Dieu.  Chose 
que  prouve  l'issue  de  cette  affaire.  Car  son  esclavage  libéra  de 
l'esclavage  un  nombre  considérable  de  ses  ouailles.  Aussi  bien 
ne  doit-on  pas  tirer  de  ce  fait  une  conséquence  pour  d'autre, 
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attendu  que  là  où  lEspril  soujjle,  là  règne  la  liberté,  comme  il 
est  dit  dans  la  seconde  Epître  aux  Corinthiens,  oh.  m  (v.  i-j)  ». 
On  remarquera  celte  réponse  de  saint  Thomas.  Elle  vaut  pour 
tous  les  faits  analogues,  oià  il  s'agirait  de  manifestations  con- 
traires en  apparence  aux  règles  de  la  prudence,  mais  qui  se 
produiraient  sOus  l'action  directe  de  l'Esprit-Saint. 

L\ad  quartiim,  répondant  au  premier  argument  sed  contra, 
dit  que  «  les  signes  sacramentels  sonttiiés  des  similitudes  natu- 
relles. Or,  la  femme  est  sujette  par  nature  :  non  l'esclave.  La 
raison  n'est  donc  pas  la  même  ». 

Vad  quintuni  rappelle  les  règles  de  l'ancien  droit  au  sujet 
des  esclaves  qui  pouvaient  être  ainsi  ordonnés.  —  v  Si  l'ordi- 
nation s'était  faite  au  su  du  maître,  sans  qu'il  protestât,  l'esclave 
était  rendu  libre  par  le  fait  même.  Si  elle  s'était  faite  à  son  insu, 
l'évêque  et  celui  qui  avait  présenté  l'esclave  étaient  tenus  de 
donner  au  maître  le  double  du  prix  de  l'esclave,  s'ils  avaient 
su  qu'il  était  esclave.  Dans  le  cas  contraire,  et  à  supposer  que 
l'esclave  eût  un  pécule,  il  devait  se  racheter  lui-même  ;  sans 
quoi  il  était  rendu  au  service  de  son  maître,  nonobstant  qu'il 
fut  ainsi  empêché  d'accoinplir  l'acte  de  son  Ordre  ».  —  L'on 
voit,  par  cette  dernière  réponse,  le  respect  de  l'Église  pour 
toute  forme  de  justice  dans  l'ordre  de  la  société.  Elle  ne  se 
reconnaissait  pas  le  droit  de  violer  le  droit  du  maître  sur  son 
esclave,  quand  la  société  reconnaissait  ce  droit,  même  pour 
assurer  la  liberté  d'un  sujet  qui  était  désormais  son  ministVe. 

Saint  Thomas  se  demande  ensuite  si,  pour  une  raison  d'ho- 
micide, un  sujet  doit  être  empêché  de  recevoir  les  Ordres  sa- 
crés. 11  va  nous  répondre  à  l'aiiicle  que  voici. 

Article  IV. 

Si,  pour  une  raison   d'homicide,   un  sujet  doit  être  empêché 
de  recevoir  les  Ordres  sacrés? 

Trois  objections  veulent  piouver  que  •'  pour  nnc  raison 
d'homicide,  un  sujet  ne  doit  pas  être  empêché  de  teccNoir   les 
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Ordres  sacrés  ».  —  La  première  dit  que  u  nos  Ordres  ont  leur 
origine  dans  rolTice  des  Lévites.  Or,  les  Lévites  consacrèrent 
leurs  mains  en  répandant  le  sang  de  leurs  frères,  comme  on  le 
voit  dans  VExode,  ch.  xxxir.  Donc,  dans  le  Nouveau  Testa- 
ment aussi  il  ne  faut  pas  que  certains  sujets  soient  empêchés 
de  recevoir  les  Ordres  pour  avoir  répandu  le  sang  ».  —  La 
deuxième  objection  déclare  que  «  nul  ne  doit  être  empêché 
de  recevoir  un  sacrement  pour  un  acte  de  vertu.  Or,  parfois, 
le  sang  est  répandu  pour  la  justice;  comme  c'est  le  cas  du 
juge  qui  condamne.  Et  celui  à  qui  il  incombe  de  le  faire,  pé- 
cherait s'il  ne  le  faisait  pas.  Donc  il  n'est  pas  empêché  de  re- 
cevoir le  sacrement  pour  cela  ».  —  La  troisième  objection 
arguë  de  ce  que  «  la  peine  n'est  due  qu'à  la  faute.  Or,  il 
arrive  parfois  que  quelqu'un  commet  l'homicide  sans  qu'il 
y  ait  faute  de  sa  part  :  tel  celui  qui  se  défend;  ou  celui  qui 
tue  accidentellement.  Donc  il  ne  doit  pas  encourir  la  peine 
de  l'irrégularité  ». 

L'argument  sed  conlra  en  appelle  à  ce  qu'  «  il  y  a  plusieurs 
statuts  des  canons;  et  c'est  la  coutume  de  l'Église  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  tous  les 
Ordres  se  rapportent  au  sacrement  de  l'Eucharistie,  qui  est  le 
sacrement  de  la  paix  rendue  aux  hommes  par  l'effusion  du 
sang  du  Christ.  Et  parce  que  l'homicide  est  le  plus  contraire 
à  la  paix,  et  que  les  homicides  ressemblent  plutôt  à  ceux  qui 
ont  donné  la  mort  au  Christ  (ju'au  Christ  recevant  la  mort,  à 
qui  tous  les  ministres  de  ce  sacrement  doivent  ressembler  :  à 
cause  de  cela,  il  est  de  nécessité  de  précepte  que  celui  qui  est 
promu  aux  Ordres  ne  soit  pas  homicide;  bien  que  ce  ne  soit 
pas  de  nécessité  pour  le  sacrement  ».  —  Dans  le  traité  de  la 
charité,  quand  saint  Thomas  étudiait  la  question  de  savoir  s'il 
était  permis  aux  clercs  de  prendre  part  à  une  guerre,  même 
juste,  il  redonnait  celte  môme  grande  raison  qu'il  avait  formulé 
dans  son  commentaire  sur  les  Sentences.  Nous  en  avons  signalé 
l'imporlance,  en  traduisant  la  pensée  du  saint  Docteur  à  ce 
sujet,  Secanda-Secandae,  q.  /jo,  art.  3. 

L'ad  priniani  fait  observer  que  «  l'ancienne  loi  avait  la  peine 
de  mort,  que  n'a  pas  la  loi  nouvelle.  Et  c'est  pourquoi  il  n'en 
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est  pas  de  niètne  des  ministres  de  l'ancienne  loi  et  de  la  loi 
nouvelle  qui  est  un  Joug  suave  et  unjardeau  léger  ». 

h'ad  seciindutn  dit  que  «  l'iriégularilé  n'est  pas  encourue 
seulement  pour  le  péché;  mais  principalement  pour  l'inapli- 
tude  de  la  personne  à  administrer  le  sacrement  de  l'Eucha- 
ristie. Et  voilà  pourquoi  le  juge  et  tous  ceux  qui  ont  une 
pai  l  dans  une  cause  de  condamnation  à  mort  sont  irréguliers, 
pour  ce  motif  que  l'effusion  du  sang  ne  convient  pas  aux  mi- 
nistres du  sacrement  de  l'Eucharistie  ». 

Vad  teriiuni  déclare  que  «  nul  ne  fait  que  ce  dont  il  est 
cause,  et  c'est  ce  qui  est  volontaire  dans  l'homme.  Et  voilà 
pourquoi  celui  qui,  sans  le  savoir,  donne  la  mort  à  un  homme 
accidentellement,  n'est  pas  dit  homicide,  ni  n'encourt  l'irré- 
gularité :  à  moins  qu'il  ne  vaquât  à  une  chose  illicite  et  qu'il 
n'ait  pas  fait  la  diligence  voulue  ;  car  alors  son  acte  devient 
d'une  certaine  manière  volontaire.  Mais  s'il  n'encourt  pas 
l'irrégularité,  ce  n'est  point  parce  qu'il  est  exempt  de  faute, 
attendu  que  l'irrégularité  s'encourt  même  quand  il  n'y  a  pas 
de  faute.  11  suit  de  là  que  celui  qui,  en  se  défendant,  commet 
un  homicide  quelquefois  sans  pécher,  est  cependant  irrégu- 
lier ». 

Tout  homicide  volontaire  rend  irrégulier  par  rapport  à  la 
réception  du  sacrement  de  l'Ordre.  —  En  est-il  de  même  du 
fait  qu'un  sujet  sera  né  de  parents  non  mariés.  La  naissance 
illégitime  cmpèche-t-elle  la  réception  des  Ordres.  Saint  Tho- 
mas va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 

Article  V. 

Si  les  sujets  qui  sont  nés  d'une  façon  illégitime  doivent  être 
empêchés  de  recevoir  les  Ordres? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  ceux  qui  sont  nés 
d'une  façon  illégitime  ne  doivent  pas  être  empêchés  de  rece- 
voir les  Ordres  ».  —  La  première  cite  le  mot  du  prophète 
que  «  le  Jils  ne  doit  poinl  porter  l'ini<]uilr    du   père   (Ezéchiel, 
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chap.  xvin,  v.  20).  Or,  il  porterait  cette  iniquité,  si  le  fait  de 
sa  naissance  l'empêchait  de  recevoir  les  Ordres  ».  —  La  seconde 
objection  déclare  qu'  (t  un  sujet  est  empêché  plutôt  par  son 
propre  défaut  que  par  le  défaut  d'autrui.  Or,  un  sujet  n'est 
pas  toujours  empêché  de  recevoir  les  Ordres  pour  un  acte  con- 
jugal illégitime  commis  par  lui.  Donc  il  ne  l'est  pas  non  plus 
pour  l'acte  conjugal  illégitime  de  son  père  ». 

L'argument  sed  contra  apporte  le  texte  du  Deuléronome ,  où 
«  il  est  dit,  cil.  xxni  (v.  2)  :  Le  mainzer,  c  est-à-dire  celai  qui 
est  né  d'ane  union  illégitime,  ne  f^era  pas  admis  dans  l'assemblée, 
dans  lÉglise  de  Dieu,  Jusquà  la  dixième  génération.  Donc,  bien 
moins  encore  doit-il  être  promu  aux  Ordres  ». 

Au  corps  de  l'article  saint  Thomas  répond  que  «  ceux  qui 
sont  ordonnés  sont  constitués  en  une  certaine  dignité  au-des- 
sus des  autres.  Il  suit  de  là  qu'une  certaine  honnêteté  requiert 
en  eux  un  certain  lustre,  non  de  nécessité  pour  le  sacrement, 
mais  de  nécessité  de  précepte.  C'est  ainsi  qu'ils  doivent  avoir 
une  bonne  réputation,  être  ornés  de  bonnes  mœurs,  n'être 
pas  des  pénitents  publics.  Et  parce  que  le  lustre  de  l'homme 
se  trouve  obscurci  par  une  naissance  vicieuse,  de  là  vient  que 
ceux-là  aussi  qui  sont  nés  d'une  union  illégitime  sont  écartés 
de  la  réception  des  Ordres,  à  moins  qu'ils  ne  bénéficient 
d'une  dispense  :  et  la  dispense  sera  d'autant  plus  difficile  à 
obtenir,  que  leur  naissance  sera  plus  entachée  de  honte  ». 

L'ac^  primum  fait  observer  que  «  l'irrégularité  n'est  pas  une 
peine  due  à  l'iniquité.  Et  donc  l'on  ne  peut  pas  dire  que  ceux- 
là  qui  sont  nés  d'une  façon  illégitime  portent  l'iniquité  du 
père  parce  qu'ils  sont  irréguliers  ». 

Vad  secandum  dit  que  «  ce  qui  e^t  le  fait  d'un  acte  »  per- 
sonnel ((  peut  être  aboli  par  la  pénitence  et  par  un  acte  con- 
traire ;  mais  non  ce  qui  vient  de  la  nature.  Et  c'est  pourquoi 
la  raison  n'est  pas  la  même  s'il  s'agit  d'un  acte  vicieux  »  per- 
sonnel, <i  ou  d'une  origine  vicieuse  »,  viciée  par  l'acte  d'autrui. 

Un  dernier  article  va  examiner  si  le  défaut  des  membres 
empêche  la  réception  des  Ordres.  Lisons  tout  de  suite  le  texte 
du  saint  Docteur. 


QUESTION    XXXIX.    —    DES    EMPECHEMENTS    DE    L  ORDRE. 


Article  VI. 

Si  pour  le  défaut  des  membres  quelqu'un  doit  être  empêché 
de  recevoir  les  Ordres? 


Deux  objcclions  venlenl  prouver  que  «  pour  le  défaut 
des  membres,  uu  sujet  ne  doit  pas  être  empêché  de  recevoir 
les  Ordres  ».  —  ).a  première  déclare  qu'  ((  //  ne  faut  pas 
ajouter  peine  à  peine  ou  afjliclloii  à  affjicllon.  Donc  un  sujet 
ne  doit  pas  être  privé  du  grade  de  l'Ordre  pour  la  peine  qu'il 
porte  d'un  défaut  corporel  ».  —  La  seconde  objection  fait 
observer  que  «  l'acte  de  l'Ordre  requiert  l'intégrité  delà  discré- 
tion »  ou  de  l'âge  ((  plus  que  l'intégrilé  du  corps.  Or,  quelques- 
uns  peuvent  être  promus  avant  les  années  ou  l'âge  de  discré- 
tion. Donc  ils  peuvent  être  promus  avec  le  défaut  du  corps  ». 

L'argument  sed  conlrn  oppose  que  a  de  tels  sujets  étaient 
empêchés  du  ministère  de  l'ancienne  loi  {Lévil.,  ch.  xxi). 
Donc,  à  plus  forte  raison,  ils  doivent  être  empêchés  dans  la  loi 
nouvelle.  —  Pour  ce  qui  est  de  la  bigamie  »,  qui  est  aussi  un 
empêchement  à  recevoir  les  Ordres,  (t  il  en  sera  parlé  dans  le 
traité  du  mariage  »  (q.  (56). 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  rappelle  que  u  comme 
on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  2,  5),  un  sujet  est  rendu 
inapte  à  la  réception  des  Ordres  ou  pour  l'empêchement  de 
l'acte  I),  c'est-à-dire  quand  il  est  incapable  de  remplir  la  fonc- 
tion de  l'Ordre,  «  ou  pour  l'empêchement  du  lustre  dans  la 
personne  »,  quand  une  tache  en  obscurcit  l'éclat  ou  l'honnê- 
teté. ((  En  raison  de  cela,  ceux  qui  ont  un  défaut  dans  les  mem- 
bres sont  empêchés  de  recevoir  les  Ordres,  si  un  tel  défaut 
entache  notablement  le  lustre  ou  l'éclat  de  la  personne,  telle, 
par  exemple,  l'ablation  du  nez;  ou  s'il  peut  constituer  un  péril 
dans  l'exécution  ou  l'exercice  de  l'acte  attaché  aux  Ordres. 
Hors  de  ces  cas,  il  n'est  pas  un  empêchement.  De  plus,  cotte 
intégrité  est  requise  de  nécessité  de  précepte,  non  de  nécessité 
pour  le  sacrement  ». 
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«  Et,  par  là   »,    déclare   saint  Thomas,  «  les  objections   se 
trouvent  résolues  ». 


Les  empêchements  ou  irrégularités  supposant  à  la  réception 
des  Ordres,  que  saint  Thomas  s'était  appliqué  à  justifier  aux 
yeux  de  la  raison  théologique  dans  la  question  du  Commen- 
taire des  Sentences,  reproduite  ici  dans  le  Sapplémenl ,  se  trou- 
vant maintenus  dans  le  Code  du  Droit  ecclésiastique,  can.  984- 
987.  Le  Code  en  formule  plusieurs  autres,  qui  se  rattachent 
plus  ou  moins  à  ceux-là  ou  les  complètent,  et  qui  se  justifient 
par  les  mêmes  raisons  de  dignité  ou  de  nécessité  que  saint 
Thomas  nous  a  données. 

Le  traité  du  sacrement  de  l'Ordre,  tel  que  nous  l'avons  dans 
le  Supplément,  se  termine  par  une  dernière  question  qui  a 
pour  titre  ;  De  certaines  choses  annexées  aux  Ordres.  Cette  ques- 
tion était,  dans  le  Commentaire  des  Sentences,  la  question  III 
de  la  distinction  XXIV.  Elle  comprenait,  là,  trois  articles,  ainsi 
distribués  :  de  la  couronne;  de  l'épiscopat  ;  des  ornements 
sacrés.  Les  deux  premiers  se  subdivisaient  en  trois  sous-ques- 
tions. Chacune  de  ces  trois  sous-questions  des  deux  premiers 
articles,  ensemble  avec  le  troisième  article,  vont  constituer  les 
sept  articles  de  la  question  nouvelle  qu'il  nous  reste  à  étudier 
ici  dans  le  Supplément. 


QUESTION  XL 

DE  CE  QUI  EST  ANNEXÉ  AUX  ORDRES 


Cetlo  question  comprend  sept  aiiicles  : 

i"  Si  les   ordonnés  doivent  avoir   la    lasure  de  la  couronne  et  la 

tonsure  ? 
2°  Si  la  couronne  est  un  Ordre? 
3"  Si.  par  l'acceptation  de  la  couronne  un  sujet  renonce  aux  biens 

corporels  ') 
4"  Si  au-dessus  de  la  puissance  sacerdotale  doit  t^tre  la  puissance 

épiscopale  ? 
5"  Si  l'épiscopat  est, un  Ordre  ? 

6^  Si  au-dessus  des  évèques  peut  être  une  puissance  supérieure? 
7'  Si  les  ornements  des  ministres  sont  convenablement  institués? 


L'énoncé  de  ces  articles  suffît  pour  nous  avertir  que  la  ques- 
tion actuelle,  sous  son  titre  plutôt  modeste  et  effacé,  doit  être 
tenue  par  nous  comme  d'une  importance  souveraine  et  comme 
le  digne  couronnement  de  tout  le  traité  de  l'Ordre.  Elle  est  la 
question  même  de  la  constitution  de  l'Église  considérée  comme 
corps  social  organisé. 

AuTicLE  Premier. 
Si  les  ordonnés  doivent  porter  la  rasure  de  la  couronne? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  u  les  Ordonnés  ne  doi- 
vent pas  avoir  la  rasuie  de  la  couronne  »,  c'est-à-dire  porter 
les  cheveux  coupés  en  forme  de  couronne.  —  La  première 
arguë  de  ce  que  «  le  Seigneur»,  dans  l'ancienne  loi,  «  menaçait 
de  captivité  et  de  dispersion  ceux  ([ui  avaient  ainsi  les  cheveux 
coupés;  comme  on  le  voit  dans  le  Deulcronornc,  ch.  xxxii 
(v.  \-2)  »  où  il  est  parlé  «  de  la  capUvilé  des  ennemis  qui  onl  la 
T.  \X.  —  Les  Sacrements  :  l\h-dre,  le  Mariage.  7 
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lêie  dénudée;  et  dans  Jérémie,  ch.  xlix  »,  où  il  est  dit  :  «  Je 
disperserai  à  tous  les  vents  ceux  qui  coupent  leur  chevelure.  Or, 
les  ministres  du  Christ  ne  sont  point  pour  la  captivité,  mais 
pour  la  liberté.  Donc  la  rasure  de  la  couronne  et  la  tonsure  ne 
leur  convient  pas  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  «  la 
vérité  doit  correspondre  à  la  figure.  Or,  la  ligure  de  la  cou- 
ronne a  précédé  dans  l'ancienne  loi  dans  la  tonsure  des  Naza- 
réens, comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences. 
«  Puis  donc  que  les  Nazaréens  n'étaient  pas  ordonnés  au 
ministère  divin  (cf.  ISornbres,  ch.  vi),  il  s'ensuit  qu'aux  minis- 
tres de  l'Église  n'est  pas  due  la  tonsure  ou  la  rasure  de  la  cou- 
ronne. Et  cela  apparaît  aussi  par  ce  fait  que  les  convers,  qui  ne 
sont  point  ministres  de  l'Église,  ont  la  tonsure  dans  les  familles 
religieuses  ».  —  La  troisième  objection  dit  que  u  par  les  che- 
veux se  trouvent  signifiées  les  choses  supertlues  ;  parce  que  les 
cheveux  proviennent  du  superflu»  dans  la  vie  végétative.  «  Or, 
les  ministres  de  l'autel  doivent  rejeter  toute  chose  superflue. 
Donc  ils  doivent  raser  totalement  la  tête  et  non  couper  les 
cheveux  en  forme  de  couronne  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  fait  observer  que, 
selon  saint  Grégoire  (sur  le  ps.  cr,  v.  23),  servir  Dieu,  c'est 
régner  (cf.  Hugues  de  Saint-Victor,  Des  Sacrements,  livre  II, 
p.  ni,  ch.  i).  Or,  la  couronne  est  le  signe  de  la  royauté.  Donc 
la  couronne  convient  à  ceux  qui  sont  appliqués  au  divin  mi- 
nistère ».  —  Le  second  argument  rappelle  que  «  les  cheveux 
ont  été  donnés  »  par  la  nature  «  comme  un  voile  »  ou  un  vê- 
tement, «  ainsi  qu'il  est  marqué  dans  la  première  Épîlre  aux 
Corinthiens,  ch.  xi  (v.  ij).  Or,  les  ministres  de  l'autel  doivent 
avoir  l'esprit  sans  voile,  à  découvert.  Donc  la  rasure  de  la 
couronne  leur  convient  ».  —  Ces  deux  raisons  sont  très  belles 
et  d'un  symbolisme  parfaitement  harmonieux. 

Au  corps  de  l'arlicle,  saint  Thomas  déclare  que  u  la  rasure 
et  la  tonsure  »  ou  la  coupe  des  cheveux  «  en  forme  de  cou- 
ronne convient  à  ceux  qui  sont  appliqués  aux  divins  ministè- 
res, en  raison  de  sa  forme  ou  de  sa  figure.  La  couronne,  en 
elVet,  parce  qu'elle  est  ciiculaire  »  ou  en  forme  de  cercle,  «  est 
le  signe  de  la  royauté  et  de    la   perfection.   Or,  ceux  qui   sont 
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appliqués  aux  divers  ministères  acquièrent  la  dignité  royale 
et  doivent  être  parfaits  dans  la  vertu.  —  Elle  leur  convient 
aussi  en  raison  de  la  suppression  des  cheveux  :  du  côté  de  la 
parlie  supérieure,  par  la  rasuie,  afin  ([ue  leur  esprit  ne  soit 
pas  retardé  de  la  contemplation  des  choses  divines,  par  les 
occupations  temporelles;  du  côté  de  la  partie  inférieure,  par  la 
tonsure,  afin  que  leurs  sens  ne  soient  pas  enveloppés  dans 
les  choses  temporelles  ».  — On  aura  remarqué  ce  très  beau 
symbolisme  de  la  couronne,  expliqué  ici  par  saint  Thomas. 
Et  quelle  grandeur,  comme  aussi  quel  programme  de  vie  en 
celte  formule  de  la  première  raison  donnée  par  le  saint  Doc- 
teur :  ////  qui  divinis  minisleriis  appUcanlur,  adipiscantar  regiani 
dignilatem,  et  perfecli  in  virtiite  esse  dehent  :  les  clercs,  par  état, 
ont  quelque  chose  de  royal  ;  et  leur  vie  doit  être  un  miroir  de 
loules  les  vertus.  Quel  programme  aussi  dans  les  deux  aspects 
de  la  seconde  raison  :  ne  mens  eoriim  lemporibus  occupationi- 
bas  a  conteniplatione  divinoruni  retardelur;  —  ne  eoruni  sensiis 
teniporalibiis  obvolvantur  :  —  ils  doivent  garder  leurs  sens  li- 
bres de  toute  absorption  dans  les  choses  de  la  terre  ;  et  leur 
àme,  leur  es|)ril,  toujours  libre  de  vaquer  à  la  contemplation 
des  choses  divines!  —  Ce  double  aspect  du  symbolisme  de  la 
couronne  ou  de  la  tonsure  et  de  la  rasure  que  nous  marquait 
saint  Thomas  dans  la  seconde  raison  ne  se  trouve  que  dans  la 
couronne  telle  qu'on  la  portail  autrefois  dans  toute  l'Église  et 
qu'elle  s'est  conservée  dans  les  Ordres  monastiques.  Ce  qu'on 
appelle  maintenant  la  tonsure,  au  sens  ecclésiastique  de  ce 
mot,  garde  bien  un  certain  aspect  de  couronne,  mais  ne  pré- 
sente plus  ce  double  retranchement  des  cheveux  en  haut  et  en 
bas  de  la  couronne  que  suppose  la  seconde  raison  donnée  par 
saint  Thomas.  Et,  aussi  bien,  est-ce  à  un  titre  spécial  qu'on 
trouve  dans  les  Ordres  monastiques  la  double  liberté  si  pré- 
cieuse que   la   couronne  décrite  par  saint  Thomas  symbolise. 

1/^'/  in-irnnrn  dit  (juc  «  le  Seigneur  adresse  ces  menaces  » 
dans  l'Ancien  Teslament,  «  à  ceux  qui  se  livraient  à  ces  prati- 
ques pour  rendre  un  culte  aux  démons  ». 

[j\td  seciindam  réponil  (jue  «  ce  qui  se  faisait  clans  l'Ancien 
Testament  représentait  imparfaitement  ce  qui  est  dans  le  Nou- 
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veau.  Et  voilà  pourquoi  ce  qui  a  trait  aux  ministres  du  Nou- 
veau Testament  n'était  pas  signifié  seulement  par  les  offices 
des  Lévites,  mais  par  tous  ceux  qui  professaient  une  certaine 
perfection.  Or,  les  Nazaréens  professaient  une  certaine  i)erfec- 
tion  en  déposant  leur  chevelure,  signifiant  par  là  le  mépris  des 
choses  temporelles.  Toutefois,  ils  ne  déposaient  pas  leur  che- 
velure en  forme  de  couronne;  mais  c'est  totalement  qu'ils 
s'en  dépouillaient  :  parce  que  le  temps  n'était  pas  encore  venu 
du  sacerdoce  royal  et  parfait.  Et  semblablement  aussi  les  con- 
vers  ont  les  cheveux  coupés  par  en  bas,  comme  renonçant 
aux  choses  temporelles.  Mais  ils  n'ont  pas  la  rasure  par  en 
haut;  parce  qu'ils  ne  sont  point  occupés  aux  divins  minis- 
tères pour  lesquels  il  leur  faille  nourrir  leur  esprit  de  la 
contemplation  des  choses  divines  ». 

Uad  lerlium  déclare  qu'  «  on  ne  doit  pas  seulement  signifier 
le  renoncement  aux  choses  temporelles  ;  mais  aussi  la  dignité 
royale,  dans  la  forme  de  la  couronne.  Et  c'est  pourquoi  les 
cheveux  ne  doivent  pas  être  entièrement  enlevés.  —  C'est 
aussi  pour  que  le  sujet  ne  paraisse  pas  inconvenant  »  et  de 
nature  à  être  tourné  en  dérision,  comme  il  pourrait  arriver 
s'il  avait  la  tête  entièrement  rasée. 

L'institution  de  la  tonsure  ou  de  la  couronne,  pour  les 
membres  du  clergé  est  d'une  parfaite  sagesse  et  d'un  très  haut 
symbolisme.  —  Mais  quelle  est  la  nature  de  ce  symbole,  de 
cette  couronne.  Faut-il  dire  qu'elle  soit  un  Ordre,  un  sacre- 
ment!' Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  II. 
Si  la  couronne  est  un  Ordre? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  couronne  est  un 
Ordre  ».  —  La  première  dit  que  «  dans  les  actes  de  l'Eglise, 
les  choses  spirituelles  correspondent  aux  choses  corporelles. 
Or,  la  couronne  est  un  certain  signe  corporel  que  l'Eglise  em- 
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ploie.  Donc  il  semble  qu'à  rintéricur  ce  qu'il  signifie  doit  lui 
correspondre.  Et,  par  suite,  la  formation  de  la  couronne  im- 
prime un  caractère  ;  et  ce  doit  être  un  Ordre  ».  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  que  «  comme  c'est  l'évêque  seul  qui 
donne  la  confirmation  et  les  autres  Ordres,  il  est  le  seul  aussi 
qui  donne  la  couronne.  Or,  dans  la  confirmation  et  dans  les 
autres  Ordres  s'imprime  un  caractère.  Donc,  aussi,  dans  la 
couronne.  El  nous  avons  la  même  conclusion  que  précédem- 
ment ».  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  l'Ordre  implique 
un  certain  degré  de  dignité.  Or,  le  clerc,  par  cela  seul  qu'il 
est  clerc,  est  constitué  dans  un  degré  au-dessus  du  peuple. 
Donc  la  couronne,  qui  le  fait  clerc,  est  un  certain  Ordre  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  fait  observer  que 
((  l'Ordre  n'est  donné  que  dans  la  célébration  de  la  messe.  Or, 
la  couronne  est  donnée  même  en  dehors  de  l'office  de  la  mes?e. 
Donc  elle  n'est  pas  un  Ordre  ».  —  Le  second  argument  dit  que 
«  dans  la  collation  de  chaque  Ordre,  il  est  fait  mention  d'un 
pouvoir  qui  est  donné.  Or,  celte  mention  n'est  pas  faite  dans 
la  collation  de  la  couronne.  Donc  la  couronne  n'est  pas  un 
Ordre  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  donne,  en  quelques 
mots,  un  aperçu  précieux  des  deux  principaux  aspects  sous  les- 
quels se  présente  la  vie  et  le  rôle  des  ministres  de  l'Église.  Il 
formule,  d'abord,  ce  grand  principe,  que  «  les  ministres  de 
l'Eglise  sont  séparés  du  peuple  pour  vaquer  au  culte  divin. 
Or,  dans  le  culte  divin,  il  est  certaines  choses  qui  doivent  se 
faire  par  des  pouvoirs  déterminés.  C'est  en  vue  de  cela  qu'est 
donnée  la  puissance  spirituelle  de  l'Ordre.  D'autres  choses  se 
font  en  commun  par  tout  le  collège  des  ministres  :  comme  ce 
qui  est  de  dire  les  louanges  divines.  Pour  cela,  il  n'est  pas  re- 
quis un  pouvoir  d'Ordre,  mais  seulement  une  dépulalion  à 
cet  office.  El  c'est  ce  qui  se  fait  par  la  couronne.  D'où  il  suit 
que  la  couronne  n'est  pas  un  Ordre,  mais  un  préambule  à 
l'Ordre  ».  —  On  aura  remarqué,  ici  encore,  celte  belle  formule 
de  saint  Thomas  pour  exprimer  le  second  rôle  des  ministres 
du  culte  :  office  «  qui  se  fait  en  commun  par  tout  le  collège  des 
ministres  et  qui   consiste  à  dire,    à   chanter   les   louanges  de 
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Dieu,  qaae  commaniler  a  loto  ministrorum  collegio  Jiunl  :  sicut 
dicere  divinas  laudes  ».  Et  cet  office  très  haut  demande  une 
«  députation  »  offfcielle  :  depalalio  quaedain.  Laquelle  députa- 
tion  se  fait  par  la  cérémonie  de  la  tonsure,  qui  est  le  premier 
acte,  le  premier  pas,  séparant  les  ministres  de  l'Église  du  sim- 
ple peuple  fidèle,  à  l'efTel  de  vaquer  au  culte  divin,  ministri 
Eccleslae  a  populo  separanlur  ad  vacanduin  dicino  cuUui.  Si  le 
peuple  fidèle,  et,  plus  encore,  les  ministres  du  culte,  les  clercs, 
étaient  pénétrés  comme  il  convient,  du  sens  de  ces  cérémonies, 
de  ces  rites  extérieurs,  de  ces  distinctions  qui  les  séparent  et 
qui  font  du  clergé  un  corps,  un  c  collège  »  si  auguste,  vrai- 
ment royal,  vraiment  divin,  et,  par  suite,  nécessairement 
voué  à  tous  les  respects,  mais  aussi  à  toutes  les  vertus!  Illi  qui 
divinis  minisleriis  appUcantur,  nous  disait  saint  Thomas  à  l'arti- 
cle précédent,  adipiscunlar  regiani  dignilatem  et  perfecii  in  vir- 
tuleesse  dehenl. 

Vad  prinium  répond  que  «  la  couronne  a  quelque  chose  de 
spirituel,  à  Tinlérieur  »  du  sujet,  «  qui  lui  correspond  comme 
au  signe  la  chose  signifiée.  Mais  ce  n'est  pas  une  puissance 
spirituelle.  Et,  par  suite,  la  couronne  n'imprime  pas  de  carac- 
tère; ni  elle  n'est  un  Ordre  ». 

Vad  sedundam  déclare  que  «  si  par  la  couronne  il  n'est  pas, 
en  effet,  imprimé  de  caractère,  cependant  l'homme  se  trouve 
député  au  culte  divin  :  depulalur  homo  ad  culluni  divinuni.  Et, 
à  cause  de  cela,  il  faut  que  cette  députation  se  fasse  par  le  plus 
haut  des  ministres,  savoir  par  l'évêque  :  talis  deputatio  debel 
fieri  per  summum  ministrorum,  scilicet  per  cpiscopum  ;  comme, 
du  reste,  c'est  aussi  l'évêque  qui  bénit  les  ornements  et  les 
vases  et  tout  ce  qui  est  appliqué  au  culte  divin  ». 

L'ad  tcrtium  fait  observer  que  ce  du  seul  fait  que  quelqu'un 
est  clerc;  il  est  dans  un  état  supérieur  à  celui  des  laïques  :  est 
in  altiori  statu  (/udin  laicus.  Toutefois,  il  n'a  pas  un  plus  haut 
degré  de  puissance  :  ce  qui  est  requis  pour  l'Ordre  ». 

La  tonsure,  la  couronne  est  une  distinction  d'ordre  exté- 
rieur qui  signifie  une  destination  spéciale  au  sujet  qui  en  est 
gratifié.    Il    se    distingue,    par  là,    des   simples  fidèles    dans 
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l'Kglisc,  et  se  trouve  incorporé  au  collège  des  ministres  voués 
au  culte  divin  :  non  qu'il  reçoive  un  pouvoir  spécial  dans 
l'ordre  des  actes  hiérarchiques  en  fonction  du  coii)s  du  Christ 
à  consacrer  et  à  distrihuer  aux  fidèles;  mais  il  est  député  à 
vaquer  désormais  officiellement  au  grand  acte  de  la  louange 
divine,  en  union  avec  les  autres  ministres  du  culte  divin.  — 
Une  question  se^' pose  aussitôt.  S'ensuit-il  qu'en  recevant  la 
couronne,  un  sujet  renonce,  par  le  fait  même,  aux  biens  tem- 
porels. Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 

Article  III. 

Si  par  la  réception  de  la  couronne  un  sujet 
renonce  aux  biens  temporels? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  par  la  réception  de 
la  couronne  un  sujet  renonce  aux  biens  temporels  ».  —  La 
première  en  appelle  à  ce  que  «  les  sujets  eux-mêmes  disent, 
quand  on  leur  forme  la  couronne  :  Le  Seigneur  esl  la  part  de 
mon  hérilage  (ps.  xv,  v.  5).  Or,  comme  le  dit  saint  Jérôme 
(Ep.  à  i\épolien),  le  Seigneur  dédaigne  d'êlre  part  dliéritage  avec 
les  biens  temporels.  Donc  les  tonsurés  qui  reçoivent  la  cou- 
ronne renoncent  aux  biens  temporels  »,  —  La  deuxième  ob- 
jection déclare  que  «  la  jnslice  des  ministres  du  \ouveau 
Testament  doit  être  plus  abondante  que  celle  des  ministres  de 
l'Ancien  Testament;  comme  on  le  voit  en  saint  Matthieu, 
ch.  V  (v.  20).  Or,  les  ministres  de  l'Ancien  Testamen.t  savoir 
les  Lévites,' /i'ayaiert/  point  de  part  'dliéritage  avec  leurs  frères 
{Nombres,  ch.  xvni,  v.  20;  Dcutéronome,  ch.  x,  v.  9;  ch.  xmii, 
V.  1).  Donc,  non  plus,  les  ministres  du  ^ouveau  Teslauient  ne 
doivent  en  avoir  ».  —  La  troisième  objection  cite  le  témoi- 
gnage de  (<  Hugues  »  de  Saint-Victor,  qui,  dans  son  traité  Des 
Sacrements,  li\.  Il,  [).  m,  ch.  i>,  «  affirme  (pi'  «  après  i/ue 
guelfjunn  a  été  fait  clerc,  il  doit  être  sustenté  avec  les  revenus  de 
CEglise.  Or.  cela  ne  serait  pas,  s'il  gardait  son  patrimoine. 
Donc,  il  semble  qu'il  renonce  à  tout  par  le  fait  seul  qu'il  de- 
vient clerc  ». 
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Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  rappelle  que 
a  Jérémie  appartenait  à  l'Ordre  sacerdotal,  comme  on  le  voit 
aussi  dans  son  livre,  Jérémie,  ch.  i  (v.  i).  Or,  lui-même  eut 
des  possessions  par  droit  d'héritage  ;  comme  on  le  voit  aussi 
dans  son  livre,  Jérémie,  ch.  xxxti  (v,  9  et  suiv.).  Donc  les 
clercs  peuvent  avoir  des  biens  patrimoniaux  ».  —  Le  second 
argument  appuie  sur  cette  conclusion  et  fait  observer  que  u  s'ils 
ne  le  pouvaient  pas,  il  ne  semblerait  pas  qu'il  y  ait  de  difl'é- 
rence  entre  les  religieux  et  les  séculiers  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  les  clercs, 
par  cela  qu'ils  reçoivent  la  couronne,  ne  renoncent  pas  à  leur 
patrimoine  ni  aux  autres  choses  temporelles.  C'est  que  la  pos- 
session des  choses  de  la  terre  n'est  pas  contraire  au  culte  di- 
vin, auquel  les  clercs  sont  députés;  mais  leur  sollicitude 
excessive  :  parce  que,  comme  le  dit  saint  Grégoire  {Morales, 
livre  X,  ch.  xxx),  Vallachemeiil  est  criminel  ». 

L'ar/  prinmm  déclare  que  «  le  Seigneur  dédaigne  d'être  part 
d'héritage  en  telle  manière  qu'il  soit  aimé  d'un  amour  égal 
avec  les  autres  choses,  c'est-à-dire  quand  quelqu'un  met  sa  fin 
en  Dieu  et  dans  les  choses  du  monde.  Mais  II  ne  dédaigne  pas 
d'être  part  d'héritage  pour  ceux  qui  possèdent  les  choses  du 
monde  de  manière  à  n'être  point  par  elles  détournées  du  culte 
divin  ». 

L'rtd  secanduni  dit  que  n  les  Lévites,  dans  l'Ancien  Testament, 
avaient  droit  à  l'héritage  paternel.  Mais  ils  ne  reçurent  point 
leur  part  avec  les  autres  tribus,  parce  qu'ils  devaient  être  dis- 
persés parmi  toutes  les  tribus  :  ce  qui  n'aurait  pu  se  faire, 
s'ils  avaient  reçu  une  part  déterminée  »  du  territoire  delà  Pales- 
tine, «  comme  les  autres  tribus  »  {i\ombres,  ch.  xxxv,  v.  1-8; 
cf.  Josué,  ch.  xxi). 

Vad  lertiam  répond  que  «  si  les  clercs  promus  aux  Ordies 
sacrés  sont  indigents,  l'évêque  qui  les  a  promus  est  tenu  de 
pourvoir  à  leur  subsistance;  sans  quoi,  il  n'y  est  pas  tenu.  Eux, 
au  contraire,  en  raison  de  l'Ordre  reçu,  sont  tenus  de  prêter 
leur  ministère  à  l'Église.  Quant  au  mot  d'Hugues  de  Saint-Vic- 
tor, il  s'entend  de  ceux  qui  n'ont  pas  de  quoi  pourvoir  à  leur 
entretien  ». 
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Les  trois  premiers  articles  de  celte  question  devaient  s'occu- 
per de  la  qualité  de  clerc  attachée  à  tout  sujet  qui  reçoit  des 
mains  de  Tévêque  la  tonsure  ou  la  couronne.  Les  trois  articles 
qui  viennent  après  s'occupent  de  l'évêque,  dont  nous  allons 
voir  qu'il  doit  être  tenu  pour  le  chef  ou  la  tète  de  tout  dans 
l'Eglise;  et,  en  raison  même  de  cela,  l'un  de  ces  trois  articles 
se  demandera  si,  parmi  les  évêques  eux-mêmes,  il  doit  s'en 
trouver  quelqu'un  qui  soit  le  supérieur  de  tous  dans  l'Eglise. 
Question  du  plus  haut  intérêt,  nous  lavons  déjà  souligné  ;  et 
dont  nous  lirons  la  teneur,  ici,  dans  le  texte  du  saint  Docteur, 
avec  d'autant  plus  d'attention  qu'on  ne  trouve  pas  dans  le  reste 
de  ses  œuvres,  sauf,  nous  le  verrons,  dans  la  Somme  contre  les 
Gentils,  ces  mêmes  points  de  doctrine  traités  ex  professo.  Saint 
Thomas  écrivait  les  articles,  reproduits  ici,  quand  il  commen- 
tait le  livre  de  Pierre  Lombard  sur  les  Sentences.  Et  nul  doute 
qu'il  n'eût  traité  à  nouveau  la  matière  de  ces  articles,  dans  la 
suite  de  la  Somme  Ihéologiqae,  à  l'endroit  précis  où  nous  sommes 
maintenant,  en  traitant  du  sacrement  de  l'Ordre,  avec  la  sou- 
veraine maîtrise  qui  caractérise  son  œuvre  dernière.  Mais, 
comme  nous  avons  pu  déjà  nous  en  convaincre  pour  plusieurs 
autres  points  de  ce  traité  de  l'Ordre,  même  tels  que  nous  les 
avons  dans  cette  œuvre  première  de  saint  Thomas,  les  exposés 
de  doctrine  que  nous  donne  le  saint  Docteur  ont  déjà  une  per- 
fection telle  qu'ils  ont  i)u  suffire  à  nourrir  définitivement  du 
pain  de  la  vérité  catholique  les  plus  hauts  esprits  dans  lEglisc. 
—  La  première  question,  étudiée  ici,  est  celle  de  savoir  si  au- 
dessus  de  l'Ordre  sacerdotal  doit  être  un  pouvoir  épiscopal. 
C'est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  IV. 

Si,  au-dessus  de  l'Ordre  sacerdotal  doit  être  un  pouvoir 

épiscopal? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  d  au-dessus  de   rOrdrc 
sacerdotal  ne  doit  pas  être  un  pouvoir  épiscopal  ».  —  La  pie 
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mièie  en  appelle  à  ce  que  «  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sen- 
tences, (I  il  est  dit  que  VOrdre  sacerdotal  tire  son  origine  d" Aaron. 
Or,  dans  l'ancienne  loi,  nul  n'était  au-dessus  d'Aaron.  Donc, 
dans  la  loi  nouvelle,  non  plus,  ne  doit  être  quelque  puissance 
supérieure  à  la  puissance  sacerdotale  ».  —  La  deuxième  ol)jec- 
tion  déclare  que  «  la  puissance  est  ordonnée  à  l'acte.  Or,  il  n'est 
aucun  acte  sacré  qui  puisse  être  plus  grand  que  celui  de  con- 
sacrer le  corps  du  Christ,  auquel  est  ordonné  le  pouvoir  sacer- 
dotal. Donc  au-dessus  du  pouvoir  saceidotal  ne  doit  pas  êtie 
le  pouvoir  épiscopal  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer 
que  «  le  prêtre,  en  offrant  le  sacrifice,  est  la  figure  du  Christ, 
dans  l'Église,  lequel  s'est  oftert  au  Père  pour  nous.  Or,  dans 
l'Église,  nul  n'est  plus  grand  que  le  Christ;  parce  que  Lai  est 
la  tête  de  r Église  (Ep.  aux  Éphcsiens,  ch.  i,  v.  22  ;  ch.  v,  v.  28). 
Donc  aucun  pouvoir  ne  doit  être  au-dessus  du  pouvoir  sacer- 
dotal ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  qu'  «  un  pou- 
voir est  d'autant  plus  grand  qu'il  a  plus  d'extension.  Or,  le 
pouvoir  sacerdotal,  comme  ledit  saint  Denys  {Hiérarchie  Ecclé- 
siastique, ch.  vi),  s'étend  seulement  h  purifier  et  à  illuminer; 
tandis  que  le  pouvoir  épiscopal  s'étend  à  cela  et  à  parfaire. 
Donc  le  pouvoir  épiscopal  doit  cire  au-dessus  du  pouvoir  sacer- 
dotal ».  —  Le  second  argument  déclare  que  «  les  mfïiislères 
divins  doivent  être  plus  ordonnés  que  les  ministères  humains. 
Or.  dans  les  offices  humains,  l'ordre  exige  qu'en  chacun  d'eux 
quelqu'un  soit  préposé  qui  soit  le  chef  de  cet  office,  comme  aux 
soldats  est  préposé  le  chef  qui  les  commande.  Donc  aux  prêtres 
aussi  doit  être  préposé  quelqu'un  qui  soit  le  prince  âe^^  prê- 
tres. Et  celui-là  est  l'évèque.  Donc  la  puissance  épiscopale  doit 
être  au-dessus  de  la  puissance  sacerdotale  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  prêtre  a 
deux  actes  :  l'acte  principal,  qui  est  de  consacrer  le  vrai  corps 
du  Christ;  et  l'acte  secondaire,  qui  est  de  préparer  le  peuple  à 
recevoir  ce  sacrement,  comme  il  a  été  dit  plus  haut  »  (q.  87, 
art,  2,  4).  Nous  retrouvons,  ici,  en  effet,  résumé  en  une  formule 
encore  plus  précise,  le  giand  point  de  doctrine  (jui  domine 
tout  dans  renseignement  de  saint  Thomas  sur  le  sacrement  de 


QUESTION    XL.    —    DE    CE    QUI    EST    A>>EXE    AUX    OHDRES.        lO" 

rOrdre  ou  sur  la  nature  du  prèUe.  Et  c'est  à  savoir,  que  le 
prêtre  est  l'homme  du  corps  du  Christ.  Son  unique  raison  d'être 
est  le  corps  du  Clirist  :  le  corps  du  Christ  véritable,  à  consa- 
crer dans  l'Eucharistie  :  le  corps  du  Christ  mystique,  à  réaliser 
par  la  préparation  des  hommes  à  recevoir  le  corps  du  Christ 
véritable,  qui  les  incorporera  au  Christ,  pour  ne  plus  faire 
avec  Lui  et  avec  tous  ceux  qui  lui  seront  ainsi  incorporés, 
qu'un  seul  corps  mystique,  dont  le  Christ  sera  la  tête  et  dont 
tous  les  autres  seront  les  membres.  —  «  S'il  s'agit  du  premier 
acte,  l'acte  du  prêtre  ne  dépend  pas  de  quelque  puissance 
supérieure,  sinon  de  la  puissance  divine. Mais,  pour  le  second, 
il  dépend  d'une  puissance  supérieure  même  humaine.  C'est 
qu'en  effet,  tout  pouvoir  qui  ne  peut  passer  à  l'acte  qu'en  pré- 
supposant certaines  ordonnances,  dépend  de  la  puissance  qui 
fait  ces  ordonnances.  Or,  le  prêtre  ne  peut  absoudre  et  lier 
qu'en  présupposant  la  juridiction  du  prélat  qui  lui  soumet 
ceux  qu'il  absout.  Il  peut,  au  contraire,  consacrer  n'importe 
quelle  matière  déterminée  par  le  Christ  ;  et  rien  autre  n'est 
requis,  pour  ce  qui  est  de  la  nécessité  du  sacrement  :  bien  que, 
dans  l'ordre  d'une  certaine  convenance,  soit  présupposé  l'acte 
de  l'évêque  dans  la  consécration  de  l'autel,  des  ornements  et 
autres  choses  de  ce  genre.  Par  où  l'on  voit  qu'il  faut  qu'il  y  ait 
au-dessus  du  pouvoir  du  prêtre,  le  pouvoir  de  l'évcMjue,  pour 
ce  qui  est  de  l'acte  secondaire  du  prêtre  »,  ayant  trait  au  cor[)s 
du  Christ  mystique,  «  mais  non  pour  ce  qui  est  du  premier  », 
ayant  trait  au  corps  du  Christ  véritable  à  consacrer  dans  l'En- 
charistie.  —  Et  cela  revient  à  dire  que  nul  n'est  au-dessus  tlu 
prêtre,  considéré  comme  consécrateur  du  corps  du  Christ  dans 
l'Euchaiistie  ;  mais  dans  sa  gestion  ou  dans  son  niinislcie 
auprès  des  hommes,  le  prêtre  dépend  essentiellement  d'un  pou- 
voir supérieur  au  sirn,  qui  est  le  pouvoir  de  l'évêque. 

V(td  prunam  fait  observer  qu'  «  Aaron  fut  prêtre  cl  pontife, 
c'est-à-dire  prince  des  prêtres  (cf.  Lêviti<jiie,  ch.  xxi,  n.  io).  Le 
pouvoir  sacerdotal  tire  donc  de  lui  son  origine,  en  tant  (ju'il 
fut  prêtre  offrant  les  sacrifices;  ce  qui  était  permis  également 
aux  prêtres  inférieurs.  Mais  non  selon  (ju'il  fut  pontife,  pou- 
voir qui  lui  permettait  d'accomplir  certaines  choses,   comme 
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d'entrer  une  fois  l'an  dans  le  Saint  des  Saints,  qu'il  n'était 
pas  permis  aux  autres  d'accomplir  ». 

Vad  secLindum  accorde  que  u  par  rapport  à  cet  acte  )i,  qui 
est  de  consacrer  le  corps  du  Christ  véritable,  «  il  n'est  pas 
de  pouvoir  supérieur  »  à  celui  du  prêtre  ;  «  mais  par  rapport  à 
l'autre,  comme  il  a  été  dit  »  (au  corps  de  l'article). 

Vad  lerUani  déclare  que  «  comme  les  perfections  de  toutes 
les  choses  naturelles  préexistent  en  Dieu  qui  en  est  la  cause 
exemplaire;  de  même  aussi  le  Christ  fut  l'exemplaire  de  tous 
les  offices  ecclésiastiques.  De  là  vient  que  chaque  ministre  de 
l'Église  reproduit  en  lui,  sous  un  certain  aspect,  l'image  du 
Christ;  comme  il  est  marqué  dans  la  lettre  »  du  texte  des 
Sentences.  «  Et,  cependant,  celui-là  est  supérieur,  qui  repré- 
sente le  Christ  selon  une  plus  grande  perfection.  Or,  le  prêtre 
représente  le  Christ,  selon  que  par  Lui-même  II  s'acquitte  de 
tel  ou  tel  ministère.  L'évêque,  au  contraire,  le  représente  en  ce 
qu'il  institua  les  autres  ministères  et  fonda  l'Eglise.  Et  de  là 
vient  qu'il  appartient  à  ré\êque  d'appliquer  aux  divins  offi- 
ces, comme  établissant  le  culte  divin,  en  ressemblance  avec  le 
Christ.  Et  c'est  aussi  pour  cela  que,  d'une  manière  spéciale, 
l'évêque  est  appelé  l'époux  de  l'Église,  comme  le  Christ  ».  — 
JNous  voyons,  par  cette  dernière  réponse,  la  grandeur,  l'ex- 
cellence, la  souveraine  perfection  ou  plénitude  du  pouvoir  de 
l'évêque.  Il  représente,  dans  son  rapport  avec  l'Église  ou  l'as- 
semblée des  fidèles  dont  il  est  l'évêque,  le  Christ  Lui-même 
dans  la  totalité  de  son  pouvoir  et  de  sa  fonction  ou  de  son  mi- 
nistère appliqué  à  la  constitution  et  à  la  gestion  de  son  Église. 

Tout  prêtre,  du  seul  fait  de  son  ordination,  a  le  pouvoir  de 
consacrer  le  corps  du  Christ  ;  et,  dans  l'excercice  de  ce  pou- 
voir, pour  ce  qui  est  de  la  vertu  du  pouvoir  lui-même,  il  ne 
dépend  d'aucun  pouvoir  humain.  Il  ne  dépend  que  du  pou- 
voir ou  de  la  vertu  de  Dieu.  S'il  s'agit,  non  plus  du  pouvoir  du 
prêtre  s'exerçant  sur  la  matière  du  sacrement  de  l'Eucharistie 
et  la  consacrant,  par  la  transsubstantiation,  en  corps  du  Christ, 
mais  de  son  pouvoir  à  l'endroit  des  hommes  qui  constituent 
le  corps  du   Christ   mystique,  appelé  l'Église,    ce   pouvoir  du 
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prêlre  dépend  totalement  dans  son  exercice  et  pour  ce  qui  est 
de  son  application,  ou,  si  l'on  veut  encore,  de  la  matière 
qu'il  doit  alloindre,  d'un  pouvoir  supérieur,  qui  est  celui  de 
l'évêque.  L'évêque  a  pour  mission  de  s'occuper  de  tout  ce  qui 
concerne  le  corps  du  Clirist  mystique.  C'est  proprement  et  di- 
rectement en  vue  de  ce  corps  mystique  du  Christ,  que  le  pou- 
voir épiscopal  a  été  constitué  par  le  Christ  Lui-même.  Il  com- 
prend, de  soi,  tout  ce  qui  est  nécessaire  pour  la  création  et 
l'oiganisation  du  corps  mystique  du  Christ,  à  l'effet  de  lui 
communiquer,  dans  sa  plénitude,  la  vie  de  la  grâce  de  récon- 
ciliation attachée  aux  sacrements  de  la  Rédemption.  L'évêque, 
tout  évèque,  a,  en  lui,  du  fait  de  sa  consécration  épiscopale, 
la  plénitude  du  secerdoce,  pouvant,  non  seulement  consacrer 
le  corps  réel  du  Christ  et  administrer  la  plupart  des  sacre- 
ments qui  sont  ordonnés  au  bien  de  la  vie  chrétienne  indivi- 
duelle, t(ls  que  le  baptême,  l'Euchaiislie,  la  pénitence  et 
l'Extrême-Onction,  comme  tout  prêtre  le  peut,  en  vertu  de  son 
ordination,  et  pourvu,  d'ailleurs,  qu'il  ait  reçu  la  juridiction 
qui  soumet  à  son  ministère  tels  ou  tels  sujets  déterminés  ; 
mais  encoie  administrer,  sans  réserve,  tous  les  autres  sacre- 
ments, y  compris  la  confirmation,  et  donner  aux  prêtres  eux- 
mêmes  ou  aux  ministres  inférieurs,  leur  pouvoir  d'Ordre,  en 
les  consacrant  ou  en  les  ordonnant,  et  leur  pouvoir  de  juri- 
diction sur  les  fidèles,  en  leur  confiant,  dans  la  mesure  qu'il 
jugera  bon  de  déterminer,  le  soin  de  ces  fidèles.  C'est  donc,  on 
le  voit,  dans  la  personne  de  l'évêque  qu'est  concentrée  toute  la 
vie  d'une  Eglise;  et  rien  ne  peut  appartenir  à  cette  vie  qui  ne 
vienne  de  lui  et  ne  reste  dans  sa  pleine  et  parfaite  dépendance. 

Ce  pouvoir,  si  excellent,  et  qui,  nous  venons  de  le  dire, 
comprend  tout  dans  la  vie  d'une  Église,  comment  devons- 
nous  le  concevoir  dans  ses  rapports  au  sacrement  de  l'Ordre. 
Comment  et  à  quel  titre  s'y  rattache-t-il.  Est-il  lui-même  un 
Ordre.  L'épiscopat  est-il  un  Ordre  nouveau  qui  s'ajoute  aux 
sept  Ordres  que  nous  connaissons  déjà  et  dont  le  sacerdoce 
était  le  degré  le  plus  élevé.  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant 
c(jusidérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  (jui  suit. 
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Article  V. 
Si  l'épiscopat  est  un  Ordre? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'épiscopat  est  un 
Ordre  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  saint  Denys  assi- 
gne (dans  la  Hiérarchie  Ecclésiastique,  ch.  v)  ces  trois  Ordres 
de  la  hiérarchie  ecclésiastique,  l'épiscopat,  le  sacerdoce  et  »  le 
diaconat  ou  u  le  nriinislère.  Dans  la  lettre,  aussi  »  du  texte  des 
Sentences,  «  il  est  dit  que  VOnlre  des  écèqaes  se  divise  en  qua- 
tre ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer  que  «  l'Ordre 
n'est  rien  autre  chose  qu'un  certain  degré  ou  grade  de  puis- 
sance, dans  la  dispensalion  des  choses  spirituelles.  Or.  les  évê- 
ques  peuvent  dispenser  ou  administrer  certains  sacrements  que 
les  prêtres  nepeuventpasdispenser;  comme  la  confirmation  et 
l'Ordre.  Donc  l'épiscopat  est  un  Ordre  ».  —  La  troisième  ob- 
jection arguë  de  ce  que  «  dans  l'Eglise,  il  n'est  pas  d'autre 
pouvoir  spirituel  que  celui  d'Ordre  ou  de  juridiction.  Or,  les 
choses  qui  relèvent  du  pouvoir  épiscopal  ne  sont  point  de  la 
juridiction;  sans  quoi  elles  pourraient  être  commises  à  quel- 
qu'un qui  ne  serait  pas  évèquc  :  ce  qui  est  faux.  Donc  elles 
sont  du  pouvoir  d'Ordre.  Donc  l'évêque  a  un  Ordre  que  n'a 
pas  le  simple  prêtre.  Et,  par  suite,  l'épiscopat  est  un  Ordre  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  fait  observer 
qu'  «  un  Ordre  ne  dépend  pas  du  précédent,  quant  à  la  néces- 
sité du  sacrement  »  :  même  si  l'on  n'avait  pas  reçu  les 
Ordres  inférieurs,  et  qu'on  reçût  l'ordination  sacerdotale,  on 
aurait  vraiment  l'Ordre  du  sacerdoce;  bien  que  ce  mode  de 
recevoir  l'Ordre  soit  interdit.  «  Or,  le  pouvoir  épiscopal  dépend 
du  pouvoir  sacerdotal  :  parce  que  nul  ne  peut  recevoir  la 
puissance  épiscopale,  sans  qu'il  n'ait  auparavant  la  puissance 
sacerdotale.  Donc  l'épiscopat  n'est  pas  un  Ordre  ».  —  Le 
second  argument  dit  que  «  les  Ordres  majeurs  ne  se  confèrent 
que  le  samedi.  Or,  la  puissance  épiscopale  est  donnée  même 
le  dimanche.  Donc  elle  n'est  pas  un  Ordre  ». 
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/Vu  corps  de  l'article,  saint  Thomas  nous  avertit  que  «  l'Or- 
dre [)eut  se  i)rendre  d'une  double  manière.  —  D'abord,  en  tant 
qu'il  est  un  sacrement.  Et,  ainsi  compris,  selon  qu'il  a  été  dit 
plus  liant  (([.  37,  art.  4),  tout  Ordre  est  ordonné  au  sacrement 
de  ri]ucliarislie.  Il  suit  de  là,  que  l'évéque  n'ayant  pas  un 
pouvoir  supérieur  à  celui  du  prêtre  de  ce  chef,  l'épiscopat  n'est 
pas  un  Onlie.  —  D'une  autre  manière,  on  peut  considérer 
l'Ordre  selon  q»i'il  est  un  office  par  rapport  à  certaines  actions 
sacrées.  Et,  de  ce  chef,  comme  l'évéque  a  un  pouvoir,  dans  les 
actions  hiérarchiques  par  rapport  au  corps  mystique,  au-dessus 
du  prêtre,  l'épiscopat  sera  nn  Ordie.  Et  c'est  en  ce  sens  que 
parlent  les  témoignages  apportés  dans  la  première  objection. 

Par  oij  l'on  voit  »,  déclare  saint  Thomas,  «  que  hi  première 
objection  se  trouve  résolue  ». 

L'rtd  secandum  répond  que  d  l'Ordre,  selon  qu'il  est  un  sacre- 
ment imprimant  un  caractère,  est  ordonné  spécialement  au 
sacrement  de  l'Eucharistie  dans  lequel  le  Christ  Lui-même  se 
trouve  contenu  ;  car  le  caractère  nous  configure  au  Christ.  Et 
c'est  pourquoi,  bien  qu'il  soit  donné  un  certain  pouvoir  spi- 
rituel à  l'évéque,  dans  sa  promotion,  par  rapport  à  certains 
sacrements,  ce  pouvoir  n'a  cependant  pas  la  raison  de  carac- 
tère. A  cause  de  cela,  l'épiscopat  n'est  pas  un  Ordre,  selon  que 
l'Ordre  est  un  sacrement  i>. 

\.'(ul  lerHuni  dit  que  «  la  puissance  épiscopale  n'est  pas  seu- 
lement de  juridiction  ;  elle  est  d'Ordre,  aussi,  comme  on  le 
voit  par  ce  qui  a  été  dit,  selon  que  l'Ordre  se  prend  pour  dési- 
gner en  commun  un  office  ayant  trait  à  certaines  actions 
sacrées  ». 

L'excellence  de  la  dignité  et  du  pouvoir  de  l'évéque  ne  se 
prend  pas  eu  égard  à  l'acte  princi[)al  de  l'Ordre,  qui  est  de 
consacrer  le  cor[)s  du  Christ  véritable.  Elle  se  prend  du  coté  de 
ce  qui  a  trait  à  la  formation  cl  à  l'organisation  du  corps  m>s- 
tique.  Pour  autant,  bien  qu'elle  se  rattache  au  sacrement  de 
l'Ordre,  elle  n"im[)li(juc  pas  un  nouvel  Ordie.  Elle  n'est  que 
l'épanouissement  parfait  du  sacrement  de  l'Ordre  déjà  préexis- 
tant dans  son  degré  suprême  par  l'ordination  sacerdotale,  épa- 
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nouissement  qui  lui  permet  de  conférer  même  le  sacrement  de 
l'Ordre  sans  lequel  ne  saurait  exister  la  consécration  du  corps 
du  Christ  véritable,  centre  et  foyer  de  toute  vie  spirituelle 
chrétienne  pour  les  membres  du  corps  mystique  dont  la  cons- 
titution et  la  garde  est  confiée  proprement  à  Tévêque. 

Nous  avons  dit  ce  qu'est  l'évêque,  l'excellence  de  son  pou- 
voir, et  sa  nature,  son  rôle  essentiel  et  d'une  importance  si 
souveraine  dans  la  constitution  de  la  vie  des  fidèles  formant  le 
corps  mystique  du  Christ.  L'excellence  de  ce  pouvoir,  le  carac- 
tère de  sa  souveraineté  dans  l'ordre  des  choses  spirituelles 
seront-ils  compatibles  avec  l'existoiicc  de  quelque  pouvoir  supé- 
rieur dans  l'Église.  Se  pourra-t-il  qu'au-dessus  des  évèques  se 
trouve  quelque  supérieur  dans  l'Église.  La  question,  certes, 
valait  d'être  posée.  Elle  est  la  plus  haute,  la  plus  importante 
de  tout  ce  qui  peut  avoir  trait  à  l'organisation  de  l'Église  con- 
sidérée sous  sa  raison  de  corps  mystique  du  Christ.  Saint  Tho- 
mas va  nous  répondre  à  l'article  suivant. 


Article  VL 

Si,  au-dessus  des  évêques,  peut  être  quelque  supérieur 
dans  l'Église. 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  c  au-dessus  des  évê- 
ques ne  peut  pas  être  quelque  supérieur  dans  l'Église  ».  — 
La  première  dit  que  «  tous  les  évêques  sont  successeurs  des 
Apôtres.  Or,  la  puissance  qui  a  été  donnée  à  l'un  des  Apôtres, 
Pierre,  en  saint  Matthieu,  ch.  xvi  (v.  19),  a  été  donnée  à  tous 
les  Apôtres,  en  saint  Jean,  ch.  xx  (v.  23).  Donc  les  évêques 
sont  égaux,  et  l'un  n'est  pas  au-dessus  de  l'autre  ».  —  La 
deuxième  objection  déclare  que  «  le  rite  de  l'Église  doit  être 
plus  conforme  au  rite  des  Juifs  qu'à  celui  des  Gentils.  Or,  la 
distinction  de  la  dignité  épiscopale  et  la  subordination  de  l'un 
à  l'autre,  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Senh'n_ 
ces,  «  a  été  introduite  par  imitation  des  Gentils  ;  et  dans  l'an- 
cienne loi  elle  n'existait  pas.    Donc,  dans  l'Église,  un   évêque 


QUESTION    XL.     —    DE    CE    QUI    EST    ANNEXE    AUX    ORDRES.        Il3 

ne  doit  pas  être  au-dessus  de  l'autre».  Celle  objection  est  l'ob- 
jection classique  de  tous  ceux  qui  veulent  rattacher  la  diversité 
d'importance  des  divers  sièges  épiscopaux,  et  même  la  primauté 
du  Siège  de  Rome,  à  l'organisation  de  l'empire  romain  dont 
l'image  se  retrouverait  dans  l'organisation  actuelle  de  l'Eglise. 
—  La  troisième  objection  fait  observer  qu'  «  une  puissance 
supérieure  ne  peut  pas  être  conférée  par  une  puissance  infé- 
rieure, ni  une  puissance  égale  par  une  puissace  égale,  attendu 
que  sans  contradiction  possible,  ce  qui  est  moindre  est  béni  par  ce 
qui  est  plus  grand,  comme  il  est  dit  aux  Hébreux,  ch.  vu  (v.  -). 
Aussi  bien  n'est-ce  point  le  prêtre  qui  promeut  l'évêque  ou 
même  le  prêtre;  mais  c'est  l'évêque  qui  promeut  le  prêtre.  Or, 
l'évêque  peut  promouvoir  n'importe  quel  évêque;  puisque 
l'évêque  d'Oslie  consacre  même  le  Pape.  Donc  la  dignité  épis- 
copale  est  égale  en  tous.  Et,  par  suite,  un  évêque  ne  doit  pas 
être  au-dessous  d'un  autre,  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du 
texte  des  Sentences  » . 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
qu'  «  on  lit,  dans  le  Concile  de  Constantinople  :  \ous  vénérons, 
selon  les  Écritures  et  selon  les  définitions  des  canons,  le  très  scdnl 
évêque  de  C antique  Rome,  comme  le  premier  et  le  plus  grand  des 
évéques  ;  et,  après  lui,  l'évêque  de  Constantinople  (cf.  le  canon  21 
du  IV''  Concile  de  Constantinople,  Denzinger,  n.  S^i).  Donc  un 
évêque  est  au-dessus  de  l'autre  ».  —  Le  second  argument  cite 
«  le  bienheureux  Cyrille,  évêque  d'Alexandrie  »,  lequel  «  dit: 
Comme  des  membres,  demeurons  attachés  à  notre  tête,  le  Siège 
Apostolique  des  Pontifes  liomcdns,  à  qui  nous  devons  demander  ce 
qu'il  Jaut  croire  et  tenir,  le  vénérant  et  le  priant  par-dessus  tous 
les  autres.  Car  c'est  à  lui  seul  qu'il  appartient  de  reprendre,  de 
corriger,  de  statuer,  de  disposer,  de  délier  et  lier,  en  lieu  et  place 
de  Celui  qui  l'a  établi  et  n'a  donné  à  aucun  autre  si  ce  n'est  à  lui 
seul  la  plénitude  de  ce  qui  lui  appartient  :  devant  qui  tous,  de  droit 
divin,  courbent  la  tête;  et  à  qui  les  primats  du  monde  obéissent 
comme  au  Seigneur  Jésus-Christ  Lui-même.  Donc  il  est  quelqu'un 
à  qui  les  évêques  sont  soumis  de  droit  divin  ".  —  On  remar- 
quera ce  dernier  mot,  souligné  ici  par  saint  Tiiomas,  tel  qu'il 
l'a  lu  dans  le  texte  do  sainl  Cyrille.  C'est  de  droit  divin  qu'il 
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est  un  Souverain  Ponlife  clans  l'Église;  et  c'est  de  droit  divin 
que  les  évéques  lui  sont  soumis.  Le  beau  texte  de  saint  Cyrille 
est  emprunté  à  son  livre  intitulé  Le  Trésor,  que  saint  Thomas, 
dans  son  opuscule  Contre  les  erreurs  des  Grecs,  chap.  xxxii,  cite 
en  l'appelant  .le  livre  des  Trésors,  in  libro  Thesaiiroram. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  formule  ce  grand  prin- 
cipe qui  domine  toute  la  science  politique  ou  sociale,  ou 
même  tout  concept  de  hiérarchie,  quil  s'agisse  d'ordre  naturel 
et  humain,  ou  d'ordre  surnaturel  et  divin;  savoir  que  «  par- 
tout oïj  se  trouvent  plusieurs  régimes  »  c'est-à-dire  plusieurs 
rouages  de  gouvernement  «  ordonnés  à  une  même  fin,  il  faut 
qu'au-dessus  des  régimes  particuliers  existe  un  certain  régime  » 
ou  gouvernement  «  universel  :  ubicumque  sunt  nmlla  reginiina 
ordinata  in  unani,  oportet  esse  aliquod  iiniversale  reginien  super 
particularia  reginiina.  C'est  qu'en  effet,  dans  toutes  les  vertus  » 
ou  puissances  d'agir  «  et  dans  tous  les  actes,  comme  il  est  dit 
au  livre  I  de  VÉthique  (ch.  i,  n.  h;  cli.  ii,  n.  C,  7;  de  S.  Th., 
leç.  I,  2),  l'ordre  est  selon  l'ordre  des  fins  ».  Chaque  vertu 
d'agir  a  une  fin  propre  qui  commande  son  acte.  Et,  parce  que 
les  fins  sont  proportionnées  aux  actes  ou  aux  vertus  d'agir,  il 
s'ensuit  que  si  la  fin  est  supérieure,  la  vertu  d'agir  le  sera 
aussi,  u  Or,  le  bien  commun  est  quelque  c/iose  de  plus  divin  que  le 
bien  particulier  »,  comme  il  est  dit  au  même  endroit.  Arislole, 
en  cet  endroit,  fait  l'hypothèse  d'un  individu  humain  com- 
paré à  la  cité.  Et  il  déclare  que  s'il  est  bon  de  pourvoir  au 
bien  d'un  seul  et  de  le  sauvegarder,  il  est  meilleur  et  plus  par- 
fait de  pourvoir  au  bien  de  la  cité.  Car  le  bien  d'un  seul  est 
chose  aimable,  assurément.  Mais  le  bien  de  la  nation  ou  de  la 
race  et  des  villes  est  autrement    beau    et    autrement   divin  : 

àva— Y,Tov  akv  va;  y.x\  svl   aovto.  xàXÀ'.ov  Zï    /.y.'.  OêiÔTîpov   'sOvî;   xy.'.  —ôXcT'.v. 

«  H  suit  de  là  qu'au-dessus  du  pouvoir  de  gouvernement  qui 
a  pour  objet  un  bien  spécial,  il  faut  qu'il  y  ait  un  pouvoir 
universel  qui  s'occupe  du  bien  commun  ;  sans  quoi  l'on  n'au- 
rait pas  de  lien  »  lattachant  les  parties  au  tout  et  amenant  ou 
«  maintenant  l'unité  »,  qui  est  le  bien  essentiel  du  corps  so- 
cial, comme  de  tout  être,  puisque  l'être  et  l'unité  se  correspon- 
dent ou  même,  réellement,  s'identifient  et  se  confondent. 
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((  Si  donc  »,  poursuit  saint  Thomas,  «  l'Église,  dans  sa  to- 
talité, forme  an  seul  corps  »,  et  c'est  le  mot  de  saint  Paul, 
dans  la  première  épîlre  (lux  Corinthiens,  ch.  x,  v.  17,  «  il  faut, 
pour  que  cette  unité  puisse  être  conservée,  qu'il  y  ait  quel- 
que puissance  de  gouvernement  se  rapportant  à  toute  l'Eglise, 
au-dessus  de  la  puissance  épiscopale  qui  régit  chaque  église 
spéciale  »  ou  particulière,  c  Celte  puissance  est  celle  du  Pape. 
Aussi  bien  ceux  qui  la  nient  sont  appelés  schisniatiques,  comme 
divisanl  ou  déchirant  l'unité  de  l'Eglise.  Il  y  a  même,  entre  le 
simple  évêque  et  le  Pape,  d'autres  degrés  de  dignité  corres- 
pondant aux  degrés  de  l'union,  selon  lesquels  un  groupe  ou 
une  communauté  inclut  et  renferme  l'aulre  :  c'est  ainsi  que  la 
communauté  de  la  province  inclut  la  communauté  de  la  cité; 
et  la  communauté  du  royaume,  celle  d'une  province  ;  et  la 
communauté  de  tout  l'univers,  celle  d'un  seul  royaume  ». 

Quelque  attention  que  nous  prêtions  à  la  doctrine  ensei- 
gnée par  saint  Thomas  dans  le  corps  d'article  que  nous  ve- 
nons de  lire,  nous  ne  saurons  trop  en  remarquer  et  en  souligner 
l'importance.  C'est  l'article  de  l'unité  de  l'Église,  à  considérer 
l'Église  comme  un  corps  social  destiné  à  comprendre,  dans 
son  organisation,  non  pas  tel  ou  tel  groupe  d'êtres  humains, 
présenlant  tels  ou  tels  caractères  politiques  ou  ethniques  et 
limité  à  (elle  ou  telle  portion  de  territoire  sur  la  surface  du 
globe  terrestre,  mais  tous  les  êtres  humains  sans  exception  où 
qu'ils  soient  sur  cette  surface  du  globe. 

Cette  question  de  l'unité  de  l'Église,  au  sens  de  son  absolue 
universalité,  n'élant,  de  soi,  limitée  par  aucune  diversité  de 
race  ou  de  nationalité  et  de  territoire  ou  de  frontière,  se  pré- 
sente, en  ce  moment,  avec  un  caractère  d'actualité  que  rend 
chaque  jour  plus  marqué  le  contraste  de  la  division  des  hom- 
mes, dans  l'ordre  naturel  cl  humain,  en  pays,  nations.  Etats, 
[)euples,  si  jaloux  de  leur  autonomie,  de  leur  indépendance,  et 
qui,  cependant,  à  l'heure  actuelle  plus  que  jamais,  sont  travaillés 
par  des  aspirations,  parfois  très  généreuses  et  saines,  d'autres  fois 
subversives  de  tout  ordre  et  de  toute  discipline,  vers  l'union  de 
tous,  s'harmonisanl  ou  se  confondant,  au  point  de  rie  plus  for- 
mer qu'un  seul  peuple  réi)andu  sur  toute  la  surface  du  globe. 
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D'une  part,  le  calliolicisme  de  l'Église.  De  l'autre,  rinlerna- 
lionalisme.  Tous  deux  visant  à  ranger  sous  leur  enseigne,  sous 
leur  étendard,  tout  l'univers. 

Et,  cependant,  quelle  différence  entre  les  deux.  Nous  ne  par- 
lons pas,  en  ce  moment,  du  but,  des  moyens,  de  la  doctrine, 
des  effets  ou  des  résultats.  Nous  ne  parlons  que  de  l'essence,  si 
l'on  peut  ainsi  dire,  de  la  constitution  organique  de  l'un  et  de 
l'autre. 

La  tentative  suprême,  en  tous  cas  la  plus  récente,  de  ce  qui 
se  présente  avec  un  certain  aspect  d'organisation  voulant  faire 
figure  d'institution  internationale  dans  le  groupement  des 
hommes  entre  eux,  c'est  ce  qu'on  appelle  la  Société  des  Na- 
tions. Elle  se  distingue  de  l'internationalisme  révolutionnaire, 
en  ce  que  celui-ci  déclare  ouvertement  qu'il  ne  faut  plus  de 
diversité  de  nations,  à  tout  le  moins  de  diversité  d'Etats  et  de 
patries;  tandis  que  la  Société  des  Nations  suppose,  comme  son 
litre  même  l'indique,  la  diversité  des  nations  et  des  Etats  ou 
des  patries. 

Or,  cela  même  la  différencie  essentiellement  de  l'Église,  qui, 
cependant,  elle  aussi,  avec  un  soin  autrement  jaloux,  main- 
tient et  sauvegarde  l'autonomie,  l'indépendance,  la  sainteté 
même  des  diverses  patries  —  puisqu'elle  fait  de  leur  culte 
l'objet  d'une  vertu,  la  plus  excellente  des  vertus  morales,  opiès 
la  vertu  de  religion. 

C'est  que  l'Église,  même  avec  la  diversité  des  patries  et  des 
États,  garde  la  possibilité  d'être,  elle-même,  un  gouvernement , 
un  régime,  comme  nous  disait  ici  saint  Thomas,  un  corps 
SOCIAL,  souverainement  un,  sans  nuire  en  rien  à  l'unité  res- 
pective des  autres  corps  sociaux,  quelque  souverains  qu'on 
les  suppose,  et  indépendants  les  uns  par  rapport  aux  autres. 
Toute  autre  institution,  au  contraire,  qui  prétendra  à  grouper 
des  nations,  des  États,  des  patries  gardant  leur  indépendance 
et  leur  souveraineté  respective,  ne  sera  jamais  et  ne  pourra 
jamais  être  qu'une  association.  Elle  ne  sera  jamais  une  vraie 
société,  au  sens  d'un  corps  social. 

Et  voilà  le  mot  qu'il  faut  retenir  comme  la  clef  d'or  ou 
plutôt    comme   le    talisman    qui    préservera    nos   esprits,  en 
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ce  moment,  des  confusions  les  plus  dangereuses.  Le  catholi- 
cisme de  l'Eglise  n'a  rien  à  voir  avec  quelque  infernationa- 
lisme  que  ce  puisse  être.  S'il  s'agit  de  l'internationalisme  qui 
veut  supprimer  les  patries  et  les  fionlières,  il  constitue  une 
hérésie  monstrueuse  qui  va  contre  le  plus  sacré  des  devoirs 
après  le  devoir  qui  nous  lie  à  Dieu.  Et  s'il  s'agit  de  l'interna- 
lionalisme  qui  se  contente  de  vouloir  rapprocher  les  hommes 
des  diverses  nations,  des  divers  Etats,  des  diverses  pairies,  il 
restera  toujours  une  simple  institution,  de  soi  accidentelle, 
juxtaposée  à  la  vie  des  nations,  des  Etats  et  des  patries. 

L'Eglise,  au  contraire,  est  un  Elat,  nous  dirions  une  nation, 
une  patrie;  mais  d'ordre  transcendant,  d'ordre  spirituel,  d'or- 
dre supra-humain  et  supra-terrestre.  Etant  et  restant  elle-même, 
avec  son  Chef  suprême,  ses  organismes  subalternes,  toute  son 
organisation  hiérarchique  de  corps  social  parfaitement  un, 
elle  comprendra  ou  pourra  comprendre  en  elle  et  dans  son 
sein,  toutes  les  patries,  tous  les  États,  toutes  les  nations  de  la 
terre.  Ses  membres,  ses  chefs,  son  Chef  suprême  n'auront  pas 
à  entrer  en  conflit  avec  les  nations,  les  États,  les  patries.  Ils 
leur  apporteront,  au  contraire,  ce  qui  est  le  plus  de  nature  à 
les  vivifier,  à  les  fortifier,  à  les  grandir.  Loin  de  soulever 
contie  leur  nation,  contre  leur  État,  contre  leur  patrie,  les 
membres  des  diverses  patries,  des  divers  États,  des  diverses 
nations,  ils  proclameront,  nous  l'avons  déjà  souligné,  comme 
un  devoir  sacré,  pour  tous,  le  culte  de  la  patrie,  l'amour  de 
la  nation,  le  respect,  la  fidélité,  l'obéissance  parfaite  à  l'Etat, 
dans  la  mesure  même  oij  cet  État  pourvoit,  selon  qu'il  en  a  le 
devoir  essentiel,  au  bien  commun,  dans  son  ordre  à  lui,  (jui 
est  l'ordre  temporel,  de  tous  ceux  qui  lui  appartiennent. 

Et  dans  cet  ordre  du  bien  commun  temporel,  l'Église, 
comme  telle,  n'aura  pas  à  intervenir.  Ce  domaine  n'est  pas  le 
sien.  Le  bien  commun  qu'elle  poursuit  et  (jui  la  spécifie,  le 
domaine  où  s'exerce  le  gouvernement  de  ses  ciicfs,  de  ses  chefs 
spéciaux  que  sont  les  évcques,  de  son  Ch'  f  universel  qu'est  le 
Pape,  sont  d'un  autre  ordre,  d'un  ordre  transcendant  (pii  ne 
contredit  pas  celui  ([ui  appartient  on  propre  aux  dixeis  États, 
qui  ne  se  substitue  pas  à  lui,  qui  non  seulement  peut  coexister 
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avec  lui,  mais  qui,  nous  l'avons  dit,  l'approuve,  le  justifie,  le 
consacre  en  quelque  sorte.  Rien  ne  serait  plus  anticatholique, 
que  de  croire  que,  pour  être  catholique,  il  faut  cesser  d'être  ou 
même  avoir  peur  d'être  trop  ce  que  l'on  doit  être  comme 
membre  de  sa  nation,  de  sa  patrie,  de  l'Elat  auquel  on  appar- 
tient. La  vérité  est,  au  contraire,  que  l'idéal  du  catholique  est 
d'être  plus  excellemment  qu'aucun  autre,  ce  que  demande  le 
bien  de  sa  patrie,  de  sa  nation,  de  l'Etat  qui  a  le  droit  de 
commander  et  qu'on  a  le  devoir  de  servir.  Et  cela  est  vrai,  non 
pas  seulement  des  simples  fidèles,  mais  plus  encore,  si  l'on 
peut  dire,  des  chefs  d'ordre  spirituel  que  sont  les  évêques.  Parce 
qu'ils  sont  chefs  dans  l'ordre  spirituel  du  gouvernement  de 
l'Église,  les  évêques  ne  cessent  point  d'appartenir  à  l'Etat  qui 
est  le  leur  ou  dans  lequel  se  trouve  leur  église  ;  ils  ne  cessent 
point  d'être  ce  que  les  a  faits  leur  naissance,  membres  de  telle 
nation,  de  telle  patrie.  Et  jamais  ils  ne  sauraient  être  libérés 
ou  dispensés  du  devoir  sacré  d'aimer  leur  patrie,  leur  nation. 
Dans  la  mesure  même  où  ils  se  trouvent  plus  haut  placés  dans 
la  hiérarchie  sacrée,  ils  sont,  plus  que  les  autres,  tenus  de 
pratiquer,  dans  toute  sa  perfection,  la  vertu  de  piété  à  l'endroit 
de  leur  patrie. 

Même  s'il  venait  à  se  produire  un  de  ces  redoutables  conflits 
entre  les  peuples  ou  les  États  qui  peuvent  aller  jusqu'à  recourir 
aux  armes,  le  catholicisme  des  fidèles  de  l'Eglise  ou  de  ses 
chefs  ne  portera  aucune  atteinte  à  l'accomplissement  de  leur 
devoir.  Ils  n'hésiteront  pas  à  soutenir  la  lutte,  même  si  la 
lutte  éclate  entre  des  peuples,  des  nations,  des  États  catholi- 
ques, persuadés,  quand  il  s'agit  d'une  guerre  juste,  qu'ils 
réaliseront  d'autant  mieux  et  d'autant  plus  excellemment  la 
fin  surnaturelle  qui  est  la  leur,  comme  catholiques,  qu'ils 
s'acquitteront  avec  plus  de  perfection  du  devoir  patriotique 
qui  leur  incombe. 

Telle  eA  la  stricte  vérité  catholique. 

L'universalité,  la  catholicité  de  l'Église  embrassant  tout 
l'univers,  s'harmonise  idéalement  avec  ce  qui  constitue  le 
meilleur  de  chaque  patrie,  de  chaque  nation,  de  chaque  Etat 
Sur  la  surface  du  slobe. 


QUESTION     XL.     —     DE    CE    QLI     EST    ANNEXE    AUX     OUDllES.         II9 

Elle  forme  un  sur-E(at,  mais  d'ordre  spirituel,  non  d'ordre 
temporel,  qui  laisse  donc  entièrement  autonomes  et  indépen- 
dants, dans  leur  domaine  à  eux,  les  divers  États  pouvant  exister 
sur  les  diverses  parties  du  globe. 

Un  sur-État  d'ordre  temporel  serait  la  négation  même  des 
autres  Etats.  Un  sur-Etat  spirituel  en  est  au  contraire  le  cou- 
ronnement ou  plutôt  la  consécration  magnifique. 

Chaque  État  distinct  travaille  au  bien  commun  d'ordre  tem- 
porel, pour  son  propre  compte.  Il  n'est  pas  d'État  qui  ait  pour 
objet  de  travailler  au  bien  commun  de  tout  l'univers.  Ets'il  est 
vrai  que,  dans  un  même  État,  tout  ce  qui  appartient  à  cet 
État,  gouvernants  et  gouvernés,  doivent  tout  ordonner  et  tout 
subordonner  au  bien  commun  qui  est  le  leur,  ni  les  divers 
Etals  qui  peuvent  exister  sur  la  surface  du  globe,  ni,  à  plus 
forte  raison,  les  membres  de  ces  divers  Etats,  n'ontà  s'occuper, 
comme  tels,  du  bien  du  genre  humain  actuellement  existant 
sur  la  terre,  ou  selon  qu'il  pourra  être  à  l'avenir.  Tous  les 
êtres  humains  conscients,  et,  [)lus  encore,  les  chefs  des  États, 
doivent  assurément,  selon  que  leurs  moyens  le  permettent, 
s'intéresser  à  ce  qui  se  passe  dans  l'univers.  Mais  ce  n'est  pas 
en  vue  de  pourvoir  au  bien  de  l'univers,  qui  ne  les  regarde  pas 
et  n'est  pas  de  leur  compétence.  C'est  uniquement  en  vue 
d'assurer  plus  excellemment  leur  bien  à  eux,  sous  leur  raison 
propre  de  tel  État  ou  de  membres  de  cet  Etat.  Dans  un  même 
Etat,  les  rapports  à  l'État  de  tout  ce  qui  appartient  à  cet  État 
sont  commandés  par  la  vertu  de  justice  générale,  qui  est  la 
plus  excellente  de  toutes  les  vertus  humaines  et  qui  a  [)our 
objet  propre  le  bien  commun  de  la  société  organisée  ou  du 
corps  social  qu'est  l'État  au([uel  on  appartient.  Mais  les  rapports 
des  divers  Étals  entre  eux  sont  commandés  par  la  vertu  de  jus- 
tice particulière-  Et  si  la  vertu  de  justice  générale  ou  légale 
peut  demander  que  les  membres  se  sacrifient  au  bien  de  l'Etat 
ou  du  tout  dans  le  corps  social  auquel  ils  appartienncMit,  jamais 
aucune  verlu  de  justice  ne  demandera  qu'un  Etat  se  sacrilic  ou 
sacrifie  ce  qui  lui  appartient  en  justice,  au  bien  du  genre 
humain.  Bien  au  contraire,  son  devoir  le  plus  strict  est  tic  tra- 
vailler  selon    tout   son    pouvoir,   à  le   sau>egarder.    Son    vrai 
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moyen  à  lui  de  travailler  au  bien  du  genre  humain  est  de  pour- 
voir du  mieux  possible,  dans  l'ordre  de  la  justice,  et  en  res- 
pectant les  droits  des  autres  Etats,  à  son  bien  à  lui. 

Lors  donc  que  saint  Thomas  nous  pariait,  à  la  fin  du  corps 
de  l'article,  de  la  «  communauté  de  tout  l'univers  »  qu'il  super- 
posait à  la  «  communauté  du  royaume  »,  comme  celle-ci  est 
superposée  à  la  «  cotnmunauté  de  la  province  »,  il  ne  s'agis- 
sait point  là  d'un  régime  d'ordre  temporel.  Dans  le  régime 
d'ordre  temporel,  il  n'existe  point  de  «  communauté  de  tout 
l'univers  »,  au  sens  d'Etat  ou  de  corps  social  organisé,  qui 
aurait  pour  fin  ou  pour  objet  propre  à  poursuivre  et  à  réaliser 
le  bien  du  genre  humain.  Parler  d'amour  du  genre  humain, 
en  ce  sens,  et  déclarer  qu'un  tel  amour  serait  plus  excellent 
que  l'amour  de  la  patrie  ou  de  l'État  auquel  on  appartient, 
qu'il  serait  même  le  seul  divin,  pour  garder  le  mot  d'Arislote, 
c'est  ne  pas  s'entendre.  C'est  appliquer  la  vertu  de  justice  légale 
ou  générale  aux  rapports  des  Etats  entre  eux  ou  aux  rapports 
des  divers  hommes,  en  fonction  du  bien  de  tout  l'univers; 
alors  que  celte  vertu  n'existe  et  ne  peut  exister  que  dans  l'or- 
dre d'un  même  Etat  ou  d'un  même  corps  social  organisé,  cons- 
titué essentiellement  par  la  subordination  et  la  hiérarchie  de 
gouvernants  et  de  gouvernés.  Aucun  gouvernement  humain 
temporel  n'existe  pour  tout  l'univers.  Le  genre  humain  ne 
forme  pas  un  Etat.  Il  est  divisé  en  multiples  Etats,  indépen- 
dants, souverains,  qui,  par  suite,  sont  tous  égaux  en  droits, 
pour  traiter  entre  eux  selon  les  règles  strictes  de  la  justice 
commutative. 

Mais  ce  qui  serait  faux,  entendu  au  sens  d'un  régime  humain 
d'ordre  temporel,  est  la  vérité  même  au  sens  du  régime  spirituel 
qu'est  l'Église  catholique.  Là,  vraiment,  nous  avons,  pour  tout 
l'univers,  un  corps  social  organisé.  L'Église,  dans  sa  totalité, 
forme  un  seul  corps,  iintini  corpus,  a  souligné  saint  Thomas 
après  saint  Paul.  Et,  de  soi,  par  nature,  elle  n'est  pas  limitée 
à  une  catégorie  d'êtres  humains,  ni  à  un  terriloiie  particulier. 
Elle  est  faite  pour  embrasser  tous  les  êtres  humains  qui  vivent 
sur  la  surface  du  globe.  Et  il  est  quelqu'un  qui  est  préposé  au 
bien  de   ce  corps  social.   C'est    le  Souverain  Pontife,  le  Pape. 
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Lui  seul,  comme  Chef  suprême  de  ce  corps  social,  a  pour  objet 
propre  le  bien  de  toute  l'Eglise,  c'est-à-dire  le  bien  du  corps 
social  ou  de  la  société  organicjue,  établie  par  Dieu  pour  pro- 
mouvoir le  bien  surnaturel  de  tous  les  êtres  humains  qui  vi- 
vent sui'  la  terre,  soit  que  déjà  ils  lui  soient  soumis  par  le 
baptême,  ou,  à  tout  le  moins,  comme  appelés,  in\ilés,  desti- 
nés, par  la  volonté  formelle  de  Dieu,  à  lui  être  soumis,  à  lui 
appartenir.  Sous  lui,  ou  sous  son  gouvernement  suprême 
s'étendant  à  tous  les  hommes  dans  tout  l'univers,  les  évêques 
sont  préposés  au  gouvernement  de  parties  distinctes  dans  cet 
ensemble.  Ce  seront  les  diocèses  limités  à  certains  territoires 
et  ne  comprenant  que  les  êtres  humains  attachés  à  ces  terri- 
toires. Mais  tous,  évêques  et  Souverain  Pontife,  dans  l'action 
de  leur  gouvernement,  et  les  êtres  humains  soumis  à  ce  gou- 
vernement, doivent  être  animés  par  l'amour  d'un  même  bien 
commun,  qui  est  la  fin  propre  de  cette  société,  de  ce  corps 
social  unique  auquel  ils  appartiennent  et  qu'ils  constituent. 
^'ul  doute,  ici,  qu'ils  ne  soient  tenus  à  vouloir  ce  bien  par- 
dessus tout  et  à  lui  sacrifier,  au  besoin,  ce  qui  serait  leur  bien 
particulier,  sous  leur  raison  de  membres  de  ce  corps  social 
unique  d'ordre  spirituel.  Et  cela,  dans  tout  l'univers,  à  quel- 
que nation,  ou  à  quelque  patrie,  ou  à  quelque  Etal  qu'ils  ap- 
partiennent individuellement  ou  selon  telle  ou  telle  partie  de 
l'ensemble. 

Mais  qu'on  y  prenne  bien  garde.  Ce  devoir  sacré  n'a  rien 
fjui  ressemble  aux  docliines  de  ([uelque  internationalisme  que 
ce  puisse  être,  qui  voudrait  porter  atteinte  aux  droits  des  di- 
veiscs  patries,  des  diverses  nations,  des  divers  États.  Tous  les 
inlernalionalismes  considèrent  les  intérêts  d'ordre  temporel. 
L'I-lglise  ne  vise  que  des  intéiêts  d'ordre  spirituel.  VA  s'il  peut 
y  avoir  conilit,  ou  même  lulti',  ou  préjudice,  ou  injustice, 
dans  l'ordre  des  intérêts  tcmi)oiels,  (juaiul  il  s'agit  des  raj)- 
ports  des  divers  Etals  ou  des  membres  de  ces  Etats,  Jamais  il 
n'y  aura  conilit  entre  l'Eglise  catholique,  restant  elle-même, 
et,  restant  aussi  eux-mêmes,  les  divers  Etats  répandus  sur  la 
suiface  du  globe  qu'elle-même  embrasse  dans  sa  totalité.  Les 
intérêts  spirituels  sont  d'un   autre   ordie  et  qui    lai.^sc  entière- 
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menl  intact  ce  qui  regarde  les  intérêts  temporels,  objet  propre 
de  chaque  Élat  respectif,  dans  sa  parfaite  indépendance  et  sou- 
veraineté. Ces  intérêts  spirituels  se  définissent,  ici,  par  la  fin 
même  de  l'Kgiise,  qui  est  de  conserver  et  de  livrer  aux  liom- 
mes,  dans  sa  pureté,  le  dépôt  de  la  Révélation,  notamment  en 
ce  qui  touche  la  foi  et  les  mœurs,  ou  ce  qu'il  faut  croire  et  ce 
qu'il  faut  faire  en  vue  de  la  fin  surnaturelle  que  Dieu  a  mar- 
quée pour  tout  être  humain  et  qui  est  la  possession  de  Lui- 
même  au  ciel  ;  et  de  les  faire  vivre  de  la  vie  chrétienne  en  leur 
administrant  les  sacremeuts  de  la  Rédemption,  parmi  les- 
quels se  trouve  l'Eucharistie  qui  concentre  tout  le  culte  de  la 
religion  qu'enseigne  et  pratique  l'Eglise. 

On  trouve,  dans  le  texte  fameux  de  l'Évangile  où  le  Christ 
donne  à  ceux  qu'il  envoie,  l'investiture  de  leur  mission,  ces 
caractéristiques  du  pouvoir  spirituel  qui  sera  le  leur.  —  \'oici 
que  tout  pouvoir  m'a  été  donné  au  ciel  et  sur  la  terre.  Allez 
donc  :  enseignez  toutes  les  nations,  les  baptisant  au  nom  du  Père, 
du  Fils  et  du  Saint-Esprit  ;  leur  enseigncmt  de  garder  tout  ce  que 
je  vous  ai  confié.  Et  voici  que  Je  suis  avec  vous  Jusqu'à  la  con- 
sommation des  siècles  (S.  Matthieu,  ch.  xxvni,  v.  18-20).  — 
Nous  avons,  dans  ces  paroles,  les  sujets  du  pouvoir  de  l'Eglise  : 
toutes  les  nations.  Et  la  nature  de  ce  pouvoir  :  enseigner  ce 
que  le  Christ  a  dit;  baptiser  tous  ceux  qui  auront  reçu  l'ensei- 
gnement. Et  cet  enseignement  se  résume  en  la  parole  de  la  Vie 
éternelle  qu'est  le  Christ  Lui-même  avec  le  Père  et  l'Espril- 
Saint.  Quant  au  baptême,  avec  les  autres  sacrements  dont  il 
est  la  porte,  il  n'est  que  l'instrument  assurant  la  possession  de 
cette  Vie  éternelle. 

Comment  une  telle  fin  ou  de  tels  inlérêts  pourraient-ils,  en 
quoi  que  ce  soit,  s'opposer  ou  nuire  aux  intérêts  temporels 
sainement  entendus,  c'est-à-dire  conformément  aux  lois  de  la 
raison  et  de  la  justice. 

Qui  ne  voit,  au  contraire,  que  les  deux  Pouvoirs,  celui  de 
l'Église,  dans  tout  l'univers,  et  celui  des  divers  États,  chacun 
dans  la  sphère  de  son  indépendance  et  de  sa  souveraineté, 
sont  appelés  à  se  prêter  le  plus  précieux  des  concours,  si  seule- 
ment les  dépositaires  de   l'un    et  de   l'autre,  dans    l'action  de 
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leur  gouvernement  respectif,  se  laissent  conduire,  en  tout, 
dans  la  mesure  où  la  chose  est  possible  à  de  pauvres  êtres 
humains,  toujours  faillibles  dans  leur  part  d'action  liumaine, 
par  l'esprit  de  justice  et  la  vertu  de  prudence. 

L'ad  prininm  accorde  qu'  «  il  a  été  donné  à  tous  les  Apôtres, 
en  commun,  la  puissance  de  lier  et  de  délier.  Cependant,  afin 
que  dans  cette  puissance  fut  signifié  un  certain  ordre,  elle  fut 
donnée  d'abord  à  Pierre  seul,  pour  montrer  que  de  lui  cette 
puissance  devait  descendre  aux  autres  ».  Tous  l'auront;  et, 
radicalement,  elle  sera  la  même  en  tous.  Mais  c'est  en  Pierre 
qu'elle  résidera  d'abord  et  qu'elle  se  trouvera,  toujours,  même 
quant  à  son  exercice,  dans  toute  sa  plénitude.  Les  autres  la 
recevront  de  lui;  et,  au  besoin,  elle  pourra  n'être  en  eux  que 
partiellement  quant  à  son  exercice.  «C'est  pour  cela  que  le 
Seigneur  dit  à  Pierre,  personnellement  :  Confirme  tes  frères 
(S.  Luc,  ch.  XXII,  v.  32);  et  encore  :  Pais  mes  brebis  (S.  Jean, 
ch.  XXI,  V.  17);  c'est-à-dire,  comme  l'explique  saint  Jean  Chry- 
sostome  :  Sois,  à  ma  place,  le  chef  et  la  tête  de  tes  frères,  afm 
qa  eux-mêmes,  te  prenant  à  ma  place,  te  proclament  et  te  déj en- 
dent  dans  tout  f univers  assis  sur  ton  trône  ». 

L'rtd  secandum  fait  observer  que  ^^  le  rite  des  Juifs  »,  selon 
qu'ils  constituaient  le  peuple  de  Dieu  établi  dans  la  terre  de 
promission,  «  n'était  pas  répandu  dans  les  divers  royaumes  et 
les  diveises  provinces,  mais  seulement  dans  une  nation  »  et 
dans  un  pays.  «  A  cause  de  cela,  il  n'était  point  nécessaire 
qu'au-dessous  de  celui  qui  avait  le  pouvoir  principal,  d'aulrcs 
pontifes  fussent  distribués  parmi  »  le  peuple.  «  Mais  le  rite 
de  l'Église,  comme,  du  reste,  c'était  aussi  celui  des  (ientils,  se 
trouve  répandu  à  travers  les  diverses  nations.  Et  de  là  vient 
que,  sur  ce  point,  l'état  de  l'I^^glise  se  conforme  pIut(M  au  rite 
des  fJentils  qu'à  celui  des  .Juifs  ». 

\j\((l  trrtuun  dit  (jue  «  la  puissance  du  prèhc  ost  driiassée 
par  la  puissance  de  l'évcque  comme  [)ar  une  puissance  (|ui 
n'est  pas  du  même  genre.  Au  contraire,  la  puissance  de  l'évc- 
que est  dépassée  pai-  celle  du  Pape  comme  par  une  puissance 
du  même  genre.  Et  voilà  pourquoi  tout  acte  hiérarchi(|ue  que 
le  Pape  peut  faire  dans  l'administration  des  sacrements,  l'évê- 
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que  peul  aussi  le  faire;  tandis  que  le  prêtre  ne  peut  pas 
faire,  dans  la  collation  des  sacrements,  tous  les  actes  que  peut 
faire  l'éviMiue.  De  là  vient  que  pour  ce  qui  est  de  l'ordre  épis- 
copal,  tous  les  évêques  sont  égaux.  Et  c'est  pour  cela  que  cha- 
que évoque  peut  consacrer  l'autre.    » 

S'il  s'agit  des  actes  hiérarchiques  qui  ont  trait  à  l'adminis- 
tration des  sacrements  en  ce  qui  est  des  sacrements  eux-mêmes, 
les  pouvoirs  du  Souverain  Pontife,  cvêque  de  Rome,  sont  les 
mêmes  que  ceux  des  autres  évêques.  Mais,  s'il  s'agit  du  pouvoir 
de  juridiction,  qui  comprend  tout  ce  qui  a  trait  au  gouverne- 
menl  de  la  société  ou  du  corps  social  que  forme  l'Eglise,  et 
au  droit  d'administrer  les  sacrements  à  tels  sujets  déterminés, 
ce  pouvoir  est  ^tout  entier  et  comme  dans  sa  source  dans  la 
personne  du  Souverain  Pontife,  s'appliquant,  de  soi,  à  toute  la 
société  ou  à  tout  le  corps  social  qu'est  l'Église  catholique  dans 
l'univers  entier  ;  tandis  qu'il  n'est  dans  les  autres  évêques  que 
par  rapport  à  cette  partie  de  l'Église  universelle,  que  forme 
l'Église  dont  chacun  est  l'évêque,  ou  que  forment  les  Églises 
qui  sont  plus  ou  moins  dépendantes  de  la  leur  dans  l'organi- 
sation de  l'Église  universelle  :  et,  même  par  rapport  à  cette 
partie  déterminée  qui  leur  est  confiée  à  gouverner,  leur  pouvoir 
relève,  dans  sa  nature,  comme  pouvoir  de  juridiction,  et  dans 
son  exercice,  du  pouvoir  suprême  du  Souverain  Pontife,  de 
qui  ils  le  tiennent  et  en  dépendance  de  qui  ils  l'exercent.  Il 
fallait  qu'il  en  fût  ainsi  pour  que  fut  sauvegardée  l'unité  de 
l'Église.  —  C'est  donc,  en  dernier  ressort,  du  seul  Souverain 
Pontife,  évoque  de  Rome,  que  dépend,  dans  tout  l'univers,  et 
que  dépendra,  jusqu'à  la  fin  du  monde,  pour  tout  homme 
vivant  sur  la  terre,  son  union  à  Jésus-Christ  par  les  sacrements, 
et,  conséquemment,  sa  vie  surnaturelle  et  son  salut  éternel. 
Car,  s'il  est  vrai  que  la  grâce  du  Christ  n'est  pas,  dune  façon 
absolue,  attachée  à  la  réception  des  sacrements  eux-mêmes, 
quand  il  est  impossible  de  les  recevoir,  à  tout  le  moins  pour 
les  adultes,  et  que  l'action  de  l'Esprit-Saint  peut  y  suppléer, 
pourvu  qu'il  n'y  ait  pas  de  mauvaise  foi  dans  le  sujet;  il  est, 
dautre  part,  absolument  certain  qu'aucun  être  humain  qui  se 
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sépare  sciemment  ou  qui  est  séparé  justement  de  la  commu- 
nion du  Souverain  Pontife,  ne  peut  èlrc  participant  de  la  grâce 
du  Christ,  et  que,  par  suite,  s'il  rneui  t  dans  cet  état,  il  est  irré- 
médiablement perdu.  C'est  là,  très  exactement,  ce  qu'on  entend 
signifier,  quand  on  dit  (jue  nul  ne  peut  être  sauvé  hors  de 
l'Église,  ou  encore,  que  celui-là  ne  saurait  avoir  Dieu  pour 
Père,  qui  n'a  point  l'Église  pour  mère. 

Un  dernier  point  qui  est  étudié  dans  cette  question  traitant 
des  choses  annexées  aux  Ordres,  est  celui  des  ornements  sacrés. 
Il  va  faire  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  VII. 

Si  les  ornements  des  ministres  ont  été  institués 
comme  il  convenait  dans  l'Église? 

Huit  objections  veulent  prouver  que  «  les  ornements  des 
ministres  n'ont  pas  été  institués  comme  il  convenait  dans 
l'Église  ».  —  La  première  dit  que  «  les  ministres  du  Nouveau 
Testament  sont  plus  tenus  à  la  chasteté  que  les  ministres  de 
l'Ancien  Testament.  Or,  parmi  les  autres  ornements  ou  vête- 
ments des  ministres  de  l'Ancien  Testament  étaient  les  calerons 
(le  Un,  en  signe  de  chasteté.  Donc,  à  plus  forte  raison  faudrait-il 
qu'ils  se  trouvassent  parmi  les  vêtements  ou  ornements  des 
ministres  de  l'Eglise  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer 
que  «  le  sacerdoce  du  Nouveau  Testament  est  plus  digne  que 
celui  de  l'Ancien.  Or,  les  anciens  prêtres  avaient  des  mitres  en 
signe  de  dignité.  Donc  les  prêtres  de  la  loi  nouvelle  devraient 
les  avoir  aussi  ».  —  La  troisième  objection  en  appelle  à  ce  que 
u  le  prêtre  est  plus  près  des  Ordres  des  ministres  que  l'Orilre 
épiscopal.  Or,  les  évêqucs  usent  des  vêtements  ou  ornements 
des  ministres;  savoir  :  de  la  dalnialiqne,  qui  est  l'ornement  du 
diacre  ;  et  de  la  laniqne,  qui  est  l'ornement  du  sous-diacrc. 
Donc,  à  plus  forte  raison,  les  simples  prêtres  doivent  aussi  en 
user  ».  —  La  quatrième  objection  appuie  sur  ce  que  «  dans 
l'ancienne  loi,   le  pontife  portail   Véphud,  qui  signifiait  le  Jnr- 
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deaa  de  VÉvangile,  comme  le  dit  le  vénérable  Bède  (Da  Tabern., 
liv.  m,  ch.  iv).  Or,  cela  incombe  surtout  à  nos  pontifes.  Donc 
ils  devraient  avoir  aussi  Véphod  ».  —  La  cinquième  objection, 
continuant  la  comparaison  avec  les  vêlements  ou  ornements 
institués  dans  l'ancienne  loi,  dit  que  «  sur  le  ralional,  dont 
usaient  les  pontifes  de  l'ancienne  loi,  on  écrivait  ces  mots  : 
Doctrine  et  Vérité.  Or,  la  vérité  a  été  proclamée  surtout  dans  la 
loi  nouvelle.  Donc  le  ra/io/if// convient  aux  pontifes  de  la  nou- 
velle loi  ».  —  La  sixième  objection  dit  encore  que  «  la  lame 
d'or  pur,  sur  laquelle  était  gravé  le  très  saint  nom  de  Dieu, 
était  le  plus  digne  de  tous  les  ornements  de  l'ancienne  loi. 
Donc  elle  aurait  dû  par-dessus  tout  êlre  transférée  dans  la  loi 
nouvelle  ».  —  La  septième  objection  fait  remarquer  que  «  les 
choses  extérieures  qui  se  pratiquent  au  sujet  des  ministres  de 
l'Église  sont  le  signe  de  leur  puissance  intérieure.  Or,  l'arche- 
vêque n'a  pas  un  autre  genre  de  puissances  que  l'évêque,  ainsi 
qu'il  a  été  dit  (art.  6,  ad  3).  Donc  il  ne  doit  pas  avoir  le 
pallium,  que  n'ont  pas  les  évêques  ».  —  La  huitième  objection 
déclare  que  u  la  plénitude  de  la  puissance  réside  dans  le  Pon- 
tife Romain.  Or,  lui  n'a  point  le  bâton  »  ou  la  crosse.  «  Donc 
les  autres  évêques  ne  doivent  pas,  non  plus,  l'avoir  ». 

Nous  n'avons  pas  ici  d'a-rgnmenl  sed contra,  la  seule  pratique 
de  l'Église  suffisant  pour  imposer  déjà  et  justifier  les  orne- 
ments qu'elle  a  institués. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  les  orne- 
ments des  ministres  désignent  l'idonéité  qui  est  requise  en  eux 
pour  traiter  les  choses  divines.  Et  parce  que  certaines  choses 
sont  requises  en  tous  el  que  d'autres  sont  requises  dans  les 
ministres  supérieurs  sans  être  également  requises  dans  les 
ministres  inférieurs,  de  là  vient  que  certains  ornements  sont 
communs  à  tous  les  ministres,  tandis  que  d'autres  ne  sont  que 
pour  les  ministres  supérieurs. 

A  tous  les  ministres  convient  Vainicl  qui  couvre  les  épaules, 
et  qui  signifie  la  force  requise  pour  accomplir  les  divins  offices 
auxquels  ils  sont  consacrés.  De  même,  l'aube,  qui  signifie  la 
pureté  de  la  vie.  Et,  aussi,  le  cordon,  qui  signifie  la  répression 
de  la  chair. 
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Mais  le  sous-diacre  a,  en  plus,  le  manipule,  qui  signifie  l'en- 
lèvement des  moindres  taches,  le  manipule  étant  comme  une 
sorte  de  mouclioir  pour  essuyer  le  visage.  Les  sous-diacres,  en 
effet,  sont  les  premiers  admis  à  traiter  les  saints  mystères.  Ils 
ont  encore  la  tunique  t'troite,  qui  signifie  la  doctrine  du  Christ; 
et,  aussi  hien,  dans  l'ancienne  loi  étaient  suspendues  des  clo- 
chettes à  la  tunique.  C'est  qu'en  effet,  les  sous-diacres  sont  les 
premiers  admis  à  annoncer  la  doctrine  de  la  nouvelle  loi. 

Le  diacre  a,  en  plus,  Vélule,  qu'il  porte  sur  l'épaule  gauche, 
pour  marquer  qu'il  est  appliqué  au  ministère  ou  au  service 
dans  les  sacrements  eux-mêmes.  Il  a  aussi  la  dalniatique ,  qui 
est  un  habit  laige,  appelée  ainsi  parce  que  c'est  dans  la  Dalma- 
tie  qu'on  en  fit  d'abord  usage.  Elle  désigne  que  le  diacre  est  le 
premier  qui  soit  placé  pour  distribuer  les  sacrements.  C'est  lui, 
en  elïét,  qui  distribue  le  précieux  sang  »,  lorsque  la  commu- 
nion se  fait  sous  les  deux  espèces.  <(  Et,  dans  la  distribution,  il 
est  requis  que  l'on  soit  large. 

Au  prêtre,  Vélole  se  place  sur  les  deux  épaules,  pour  mon- 
trer qu'à  lui  est  donnée  la  pleine  puissance  de  dispenser  les  sa- 
crements, non  comme  au  minisire  ou  au  serviteur  d'un  au- 
tre; et  c'est  pourquoi  l'élole  descend  jusqu'en  bas.  Il  a  aussi 
la  chasuble,  qui  signifie  la  charité  ;  car  il  consacre  le  sacre- 
ment de  la  charité,  savoir  l'Eucharistie. 

Aux  évêques,  sont  ajoutés  neuf  ornements,  de  plus  cju'aux 
prêtres.  Ce  sont  les  chausses,  les  sandales,  la  ceinture,  la  tuni- 
que, la  dalmatique,  la  mitre,  les  gants,  l'anneau  et  la  crosse; 
parce  qu'il  y  a  neuf  choses  oij  leur  pouvoir  dépasse  celui  des 
prêtres;  savoir  :  l'ordination  des  clercs,  la  bénédiction  des 
vierges,  la  consécration  des  basiliques,  la  disposition  des 
clercs,  la  célébration  des  conciles,  la  confection  du  chrême, 
la  consécration  des  ornements  et  des  vases  sacrés.  —  On  peut 
dire  encore  que  les  bas  signifient  la  rectitude  des  pas.  Les  san- 
dales, qui  couvrent  les  pieds,  signifient  le  mépris  des  choses  de 
la  terre.  La  ceinture,  (pii  lie  l'étole  avec  l'aube,  signifie 
l'amour  de  ce  qui  est  honnête.  La  tuniijae  signifie  la  persévé- 
rance ;  parce  que  .loseph  est  dit  avoir  eu  la  tunique  juscju'aux 
talons,  qui  désignent   rextrémilé  de    la  vie.  La  itiilinatique   si- 
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gnifie  la  largesse  dans  les  œuvres  de  miséricorde.  Les  ganls 
signifient  la  précaution  dans  l'action.  La  milre,  la  science  de 
l'un  et  de  l'autre  Testament;  et  c'est  pourquoi  elle  a  deux  ban- 
des. Le  bâton  ou  la  crosse  désigne  la  cure  pastorale,  faisant 
rechercher  les  brebis  qui  s'égarent,  comme  l'indique  la  cour- 
bure de  la  crosse  à  son  sommet;  soutenir  les  faibles,  ce  qu'in- 
dique la  tige  de  la  crosse;  ci  piquer  ceux  qui  sont  lents,  ce  que 
signifie  la  pointe  qui  est  en  bas  de  la  crosse.  De  là  le  vers  : 

Collige,  sustenta,  stimula,  vaga,  morbida,  tenta. 

Vanneau  signifie  les  sacrements  de  la  foi  par  laquelle 
l'Église  est  l'épouse  du  Christ.  Les  évêques,  en  effet,  sont  les 
époux  de  l'Eglise,  en  lieu  et  place  du  Cliiist. 

Quant  aux  archevêques,  ils  ont,  en  plus,  le  palliuni  en  signe 
de  leur  puissance  privilégiée  :  il  désigne,  en  effet,  le  collier 
d'or  qu'avaient  coutume  de  recevoir  ceux  qui  combattaient  le 
bon  combat  ». 

Vad  priniuni  fait  observer  qu'  a  aux  prêtres  de  l'ancienne  loi, 
la  continence  était  prescrite  pour  le  temps  seulement  oij  ils 
devaient  vaquer  à  leur  ministère.  Et  c'est  pourquoi,  en  signe 
de  la  chasteté  qu'ils  devaient  garder  alors,  ils  usaient  de  cale- 
çons dans  l'oblation  des  sacrifices.  Mais  aux  ministres  du  Nou- 
veau Testament,  c'est  la  continence  perpétuelle  qui  est  impo- 
sée. Et  voilà  pourquoi  il  n'y  a  pas  similitude  ». 

h'ad  secundani  dit  que  «  cette  mitre  »,  dont  il  est  question 
dans  VExode,  au  chapitre  xxix,  v.  9,  «  n'était  pas  le  signe 
d'une  dignité  :  elle  était  pour  eux  une  sorte  de  bonnet,  comme 
le  note  saint  Jérôme  (dans  sa  lettre  à  Fabiola).  «  La  tiare,  au 
contraire  (dont  il  est  question  dans  VExode,  ch.  xxvin,  v.  [\,  et 
dans  le  Lévitique,  ch.  vni,  v.  9),  qui  était  un  signe  de  dignité, 
n'était  donnée  qu'aux  seuls  pontifes;  comme,  du  reste,  main- 
tenant, la  milre  ». 

L'ad  terliuni  déclare  que  u  la  puissance  des  ministres  est  dans 
l'évêque,  comme  dans  sa  source;  elle  n'est  pas  ainsi  dans  le 
piètre,  qui  ne  confère  pas  lui-même  les  Ordres,  Et  c'est  pourquoi 
l'évêque,  plutôt  que  le  prêtre,  use  des  ornements  des  ministres  ». 
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Vad  qiiarluni  dit  qu'  <(  au  lieu  de  l'éphod,  on  use  de  l'étole, 
laquelle  est  ordonnée  à  signifier  la  même  chose  que  l'éphod  ». 

Vad  cjuintum  déclare  que  le  «  pallium  a  pris  la  place  du  ra- 
tional  ». 

L'ad  sextarn  dit  qu'  u  à  la  place  de  celte  lame  d'or,  notre 
pontife  a  la  croix;  comme  le  note  Innocent  (III).  Et  c'est 
ainsi  encore  qu'à  la  place  des  caleçons,  il  a  les  sandales;  pour 
la  robe  de  lin,  l'aube;  pour  la  ceinture,  le  cordon;  pour  la 
tunique  brodée,  la  tunique;  pour  l'éphod,  l'amict  ;  pour  le 
rational,  le  pallium;  pour  la  tiare,  la  mitre  ». 

L'ad  seplimam  accorde  que  <i  l'archevêque  n'a  pas  un  autre 
genre  de  puissance  que  l'évêque;  mais  il  a  plus  étendue  celte 
même  puissance.  Et  c'est  pour  marquer  cette  perfection,  qu'on 
lui  donne  le  pallium  qui  l'entoure  de  toute  part  ». 

L'ad  oclavum  répond  que  «  le  Pontife  Romain  n'use  pas  de 
bâton  ou  de  crosse,  parce  que  Pierre  envoya  son  bâton  pour 
ressusciter  un  certain  sien  disciple,  qui,  dans  la  suite,  fut  fait 
évêque  de  Trêves.  Et  c'est  pourquoi  le  Pape  use  du  bâton,  seu- 
lement dans  le  diocèse  de  Trêves;  non  dans  les  autres  lieux 
(cf.  Innocent  111,  Du  sacrement  de  Caalel,  livre  I.  ch.  lxii).  — 
On  peut  dire  aussi  que  c'est  pour  marquer  qu'il  n'a  pas  une 
puissance  restreinte,  chose  que  signifie  la  courbure  du  bâton 
ou  de  la  crosse  »  à  son  sommet. 

La  question  que  nous  venons  de  lire  devait  être  la  dernière 
du  traité  de  l'Ordre,  dans  le  Supplément.  Avant  de  passer  au 
traité  du  Mariage,  nous  croyons  utile  de  donner  ici  intégrale- 
ment les  quatre  chapitres  consacrés  par  saint  Thomas  au  sacre- 
ment de  l'Ordre  dans  la  Somme  contre  les  Gentils.  Outre  qu'ils 
seront  le  meilleur  résumé,  fait  par  saint  Thomas  lui-même, 
de  tout  ce  qui  a  trait  au  sacrement  de  l'Ordre  et  que  nous 
avons  vu  plus  détaillé  dans  les  questions  du  Supplément  em- 
pruntées au  Commentaire  sur  les  Sentences,  il  y  a  encore  que 
ce  nous  sera  une  sorte  de  dédommagement  poui-  la  [irivation 
du  traité  que  la  mort  de  saint  Thomas  ne  lui  a  pas  permis 
d'écrire  en  continuant  la  Somme  théologif/ae. 

Les  (jualre  chapitres  dont  il  s'agit  sont  tirés  ilu  livre  IV  de 
T.  \X.  —  Les  Sacrements  :  l\>rttre,  le  Mariage.  9 
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la  Somme  contre  les  Gentils.  Ce    sont   les  chapitres  7/1,  76,  76 
et  77. 

Le  premier  a  pour  titre  :  Du  sacrement  de  l'Ordre.  «  Il  est 
manifeste  »,  déclare  saint  Thomas,  »  par  tout  ce  qui  a  été  dit  », 
dans  les  chapitres  précédents,  où  il  a  été  traité  du  baptême,  de 
la  confirmation,  de  l'Eucharistie,  de  la  pénitence,  de  lEx- 
trème-Onction,  «  que  dans  tous  les  sacrements  dont  il  a  été 
déjà  parlé,  la  grâce  spirituelle  est  conférée  sous  le  sacrement  » 
ou  le  signe  «  de  choses  visibles.  Or,  toute  action  doit  être  pro- 
portionnée au  sujet  qui  agit.  11  faudra  donc  que  la  dispensa- 
tion  des  sacrements  dont  il  a  été  question  se  fasse  par  des 
hommes  visibles  qui  auront  une  vertu,  une  puissance  spiri- 
tuelle. Ce  n'est  pas,  en  effet,  aux  anges,  que  convient  la  dis- 
pensation  des  sacrements  ;  mais  aux  hommes  revêtus  d'une 
chair  visible;  et  c'est  pourquoi  l'Apôtre  dit,  aux  Hébreux, 
ch.  v  (v.  i)  :  Tout  pontije  pris  du  milieu  des  hommes  est  consti- 
tué pour  les  homnies  en  ce  qui  est  des  choses  de  Dieu  ». 

Voilà  donc  la  première  raison,  tirée  de  la  nature  même  des 
sacrements,  qui  montre  la  nécessité  d'un  sacrement  spécial 
par  lequel  certains  hommes  seront  préposés  à  tout  ce  qui  re- 
garde l'administration  de  ces  sacrements. 

((  On  peut  aussi  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  trouver  ailleurs 
une  autre  raison  de  cette  même  nécessité.  C'est  qu'en  effet, 
l'institution  et  la  vertu  des  sacrements  tire  son  origine  du 
Christ.  De  Lui,  l'Apôtre  dit,  aux  Éphésiens,  ch.  v  (v.  i5),  que 
le  Christ  a  aimé  l'Église,  et  II  s'est  livré  Lui-même  pour  elle,  afin 
de  la  sanctifier,  la  purifiant  par  le  bain  de  l'eau  dans  la  parole  de 
vie.  Il  est  manifeste  aussi  que  le  Christ  adonné,  dans  la  Cène, 
le  sacrement  de  son  corps  et  de  son  sang,  et  qu'il  en  a  insti- 
tué l'usage.  Et  ces  deux  sacrements  sont  les  principaux.  Par 
cela  donc  que  le  Christ  devait  soustraire  sa  présence  corporelle 
à  l'Église,  il  fut  nécessaire  qu'il  instituât  d'autres  ministres, 
qui  seraient  les  siens,  pour  dispenser  les  sacrements  aux  fidè- 
les, selon  cette  parole  de  l'Apôtre,  dans  la  premièae  épître  aux 
Corinthiens,  ch.  iv  (v.  i)  :  Que  l'homme  nous  considère  comme 
les  ministres  du  Christ  et  les  dispensateurs  des  mystères  de  Dieu. 
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De  là  vient  que  le  Christ  confia  à  ses  disciples  la  consécra- 
tion de  son  corps  et  de  son  sang  en  disant  (S.  Luc,  ch.  xxii, 
V.  19)  :  Faites  ceci  en  mémoire  de  moi.  Il  leur  donna  aussi  la 
puissance  de  remettre  les  péchés,  selon  cette  parole  marquée 
en  saint  Jean,  ch.  xx  (v,  28)  :  Ceux  dont  vous  remettrez  les 
péchés,  les  péchés  leur  seront  remis.  De  même,  il  leur  enjoignit 
l'office  d'enseigner  et  de  haptiser,  quand  II  dit,  en  saint 
Matthieu,  chapitre  dernier  (v.  19)  :  Aile:,  enseigne:  toutes  les 
nations  et  baptisez-les.  D'autre  part,  le  ministre  ou  le  serviteur 
se  compare  à  son  maître  comme  l'instrument  à  l'agent  prin- 
cipal. De  même,  en  effet,  que  l'inslrument  est  mù  par  l'agent 
en  vue  de  quelque  chose  à  faire;  ainsi,  le  minisire  ou  le  servi- 
teur est  mù  par  le  commandement  du  maître  en  vue  d'un  or- 
dre à  exécuter.  Or,  il  faut  que  l'instrument  soit  proportionné 
à  l'agent  principal.  Et  donc  il  faudra  que  les  ministres  du 
Christ  soient  conformes  au  Christ.  Le  Christ,  comme  Sei- 
gneur, a  accompli  l'œuvre  de  notre  salut  par  son  autorité  et  par 
sa  vertu  propre,  en  tant  qu'il  est  Dieu  et  homme  :  de  telle  sorte 
que,  comme  homme.  Il  suhirait  la  Passion  pour  nous  rache- 
ter; et,  comme  Dieu,  sa  Passion  nous  serait  salutaire.  Par 
conséquent,  il  faudra  que  les  ministres  du  Christ  soient  des 
hommes;  et  qu'ils  aient  une  parlicipation  de  sa  divinité  selon 
une  puissance  spirituelle  :  car  l'instrument  aussi  participe 
quelque  chose  de  la  vertu  de  l'agent  principal.  De  cette  puis- 
sance, l'Apolre  dit,  dans  la  seconde  épître  aux  Corinthiens, 
ch.  XIII  (v.  10),  que  le  Seigneur  la  lui  a  donnée  pour  édifier,  et 
non  pas  pour  détruire. 

Et  qu'on  ne  dise  pas  que  celle  puissance  a  été  donnée  en 
telle  sorle  aux  disciples  du  Christ  qu'elle  ne  devait  point  déri- 
vera d'autres.  Car  elle  leur  a  été  donnée  pour  édifier  CÉglise, 
selon  le  mot  de  l'Apôtre.  11  fallait  donc  que  cette  puissance  se 
perpétue  tout  autant  qu'il  serait  nécessaire  d'édifier  l'I^glise.  Et 
ceci  devait  être  nécessaire  après  la  mort  des  disciples,  jusqu'à 
la  fin  des  temps.  Par  conséquent,  la  puissance  spirituelle  a  été 
donnée  aux  disciples  du  Chiist,  afin  que,  par  eux,  elle  parvînt 
aux  autres.  Et,  aussi  hien,  le  Sei^neui*  parlait  aux  disciples  en 
la  personne  des  autres  fidèles,  comme  on  le  voit  pai  ce  (jui  se 
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trouve  en  saint  Marc,  ch.  xiii  (v,  3;)  :  Ce  que  je  vous  dis  à 
vous,  je  le  dis  à  tous;  et,  en  saint  Matthieu,  ch.  xxviii  (v.  20), 
le  Seigneur  dit  aux  disciples  :  Voici  que  je  suis  avec  vous  jus- 
qu'à la  consommaiion  des  siècles. 

Par  cela  donc  que  celte  puissance  spirituelle  dérive  du  Christ 
dans  les  ministres  de  l'Eglise,  et  que  les  effets  spirituels  dérivés 
du  Christ  en  nous  se  réalisent  sous  certains  signes  sensibles, 
comme  on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit,  il  a  fallu  aussi  que  la 
puissance  spirituelle  dont  il  s'agit  soit  communiquée  aux 
hommes  sous  certains  signes  sensibles.  Ces  signes  sont  cer- 
taines formes  de  paroles,  certains  actes  déterminés  comme  l'im- 
position des  mains,  l'injonction  et  la  tradition  du  livre  ou  du 
calice,  ou  de  toute  autre  chose  semblable^  qui  appartient  à 
l'exécution  de  la  puissance  spirituelle.  Et  puisque  toutes  les 
fois  que  quelque  chose  de  spirituel  est  donné  sous  un  signe 
corporel,  on  a  un  sacrement,  il  est  manifeste  que  dans  la  colla- 
lion  de  la  puissance  spirituelle  se  produit  un  certain  sacre- 
ment, qui  est  appelé  le  sacrement  de  l'Ordre.  Il  appartient, 
d'ailleurs,  à  la  divine  libéralité  qu'à  celui  à  qui  est  conférée  la 
puissance  de  faire  quelque  chose  soit  conféré  aussi  ce  sans  quoi 
cette  sorte  d'action  ne  pourrait  pas  se  faire  comme  il  convient. 
Et  parce  que  l'administration  des  sacrements,  à  laquelle  est 
ordonnée  la  puissance  spirituelle,  ne  se  fait  convenablement 
que  si  le  sujet  qui  doit  agir  est  aidé  dans  son  action  par  la 
grâce  de  Dieu,  il  suit  de  là  que  dans  ce  sacrement  la  grâce  est 
conférée,  comme  elle  l'est  aussi  dans  les  autres. 

Et  parce  que  la  puissance  de  l'Ordre  est  ordonnée  à  la  dis- 
pensalion  des  sacrements,  que,  parmi  les  sacrements,  le  plus 
noble  et  qui  est  le  couronnement  ou  l'achèvement  des  autres 
est  le  sacrement  de  l'Eucharistie,  comme  on  le  voit  par  ce  qui 
a  été  dit,  il  faut  que  la  puissance  de  l'Ordre  se  considère  sur- 
tout selon  la  comparaison  ou  le  rapport  à  ce  sacrement  :  car 
toute  chose  tire  son  nom  de  sa  fin.  Or,  c'est  à  la  même  vertu 
ou  puissance  d'agir  qu'il  appartient  de  donner  une  perfection 
et  de  préparera  cette  perfection  la  matière  qui  doit  la  recevoir: 
le  feu,  par  exemple,  a  la  vertu  de  communiquer  sa  forme  à 
quelque  chose  autre  que  lui  et  de  disposer  la  matière  à  rece- 
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voir  cette  forme.  Lors  donc  que  la  puissance  de  l'Ordre  s'étend 
à  la  production  du  sacrement  du  corps  du  Christ  qu'il  donne 
ensuite  aux  fidèles,  il  faut  que  la  même  puissance  s'étende  au 
fait  de  rendre  les  fidèles  aptes  et  préparés  à  la  réception  de  ce 
sacrement.  D'autre  part,  le  fidèle  est  rendu  apte  et  préparé  à  la 
réception  de  ce  sacrement  par  cela  qu'il  est  exempt  de  péché. 
Car  il  ne  peut  pas  autrement  s'unir  spirituellement  au  Christ  à 
qui  il  est  uni  sacramenlellement  en  recevant  ce  sacrement.  Il 
faut  donc  que  la  puissance  de  l'Ordre  s'étende  à  la  rémission 
des  péchés  par  la  dispensation  de  ces  sacrements  qui  sont 
ordonnés  à  la  rémission  des  péchés,  comme  sont  le  baptême  et 
la  pénitence,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit.  Aussi 
bien,  comme  il  a  été  dit,  le  Seigneur  donna  aussi  aux  disciples, 
à  qui  II  commit  la  consécration  de  son  corps,  le  pouvoir  de 
remettre  les  péchés.  Celte  puissance  est  comprise  dans  les  clefs 
dont  le  Seigneur  dit  à  Pierre,  en  saint  Matthieu,  ch.  xvi  (v.  19)  : 
Je  le  donnerai  les  clefs  du  Royaume  des  cieux.  Car  le  ciel,  pour 
chacun,  se  ferme  et  s'ouvre  par  cela  qu'on  est  sous  le  joug  du 
péché,  ou  qu'on  est  purifié  de  son  péché.  De  là  vient  que  l'usage 
de  CCS  clefs  s'appelle  lier  et  délici ,  au  sujet  des  péchés.  Il  en  a 
été  parlé  plus  haut  »,  quand  il  s'est  agi  du  sacrement  de  péni- 
tence. 

Le  chapitre  7')  a  pour  titre  :  De  la  dislinction  des  Ordres.  — 
«  Il  faut  considérer  »,  poursuit  le  saint  Docteur,  «  que  la  puis- 
sance qui  est  ordonnée  à  un  certain  effet  principal,  est  de 
nature  à  avoir  sous  elle  des  puissances  inférieures  destinées  à 
la  servir.  On  le  voit  manifestement  dans  les  arts.  L'art,  en  effet, 
qui  doit  amener  la  forme  »  à  réaliser  «  est  servi  jiar  les  arts 
qui  disposent  la  matière.  Et,  à  son  tour,  l'art  qui  atnènc  la 
forme  est  au  service  de  l'art  qui  s'occupe  de  la  fin  de  celte  œu- 
vre; comme  aussi,  ultérieurement,  l'art  qui  est  ordonné  à  une 
fin  antérieuie  est  au  service  de  l'ait  cpii  a  pour  objet  la  fin 
ultime  »  dans  toute  cette  hiérarchie  des  arts  ou  des  vertus 
d'agir  et  des  fins  qui  les  commandent.  «  C'est  ainsi  que  l'art 
qui  coupe  les  arbres  et  les  planches  est  au  service  de  l'art  (jui 
fait  le  navire;  et  celui-ci,  au  service  de  l'art  île  la  navigation  : 
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lequel,  à  son  tour,  doit  servir  l'économique,  ou  l'armée,  ou 
toute  autre  chose  de  ce  genre,  selon  que  la  navigation  peut 
être  ordonnée  à  diverses  fins  ».  Ces  remarques  de  saint  Thomas 
s'inspirent  du  premier  chapitre  de  VÉlhique  dArislote. 

((  Puis  donc  que  le   pouvoir  de  l'Ordre  est  ordonné  princi- 
palement à  consacrer  le  corps  du  Christ  pour  le  distribuer  aux 
fidèles,  et  à  purifier  les  fidèles  de  leurs  péchés,  il  faut  qu'il  y 
ait  un  Ordre  qui  s'étende  principalement  à  cet  effet.  Cet  Ordre 
est  celui  de  la  prêtrise.  Les  autres  devront  être  à  son  service, 
et  disposer  la  matière.  Ce  sont  les  Ordres  des  minisires.  D'autre 
part,  le  pouvoir  sacerdotal,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  s'étend  à  deu\ 
choses;  savoir  :  à  la  consécration  du  corps  du   Christ;  et  au 
fait  de  rendre  les  fidèles  idoines,  par  l'absolution  des  péchés, 
à  recevoir   le  corps  du  Christ.  Il   faudra  donc  que  les   Ordres 
inférieurs  soient  à  son  service  ou  pour  l'une  et  pour  l'autre, 
ou  à  tout  le  moins  pour  l'une   des  deux.    D'autre  part,   il  est 
manifeste  que,  parmi  les  Ordres  inférieurs,  celui-là  viendra  le 
premier,  qui  sera  au  service  du  prêtre  en  plusieurs  choses  ou 
pour  celle  qui   sera   la  plus   digne.  Par  conséquent,  les  Ordres 
infinies  seront  ceux  qui  sont  au  service  de  l'Ordre   sacerdotal 
seulement  pour  la  préparation  du  peuple  ».  Tels  sont  les  Ordres 
de  portier,  de  lecteur,  d'exorciste.  «  Les  portiers,  en  éloignant 
les  infidèles  de  l'assemblée  des  fidèles.  Les  lecteurs,  en  instrui- 
sant les  catéchumènes  des  rudiments   de  la  foi  ;    et  c'est  pour 
cela  qu'on  leur  confie  la  lecture  de  l'Écriture  de  l'Ancien  Tes- 
tament. Les  exorcistes,  en  purifiant  ceux  qui  sont  déjà  instruits, 
si  en  quelque  manière  l'action  du  démon  les  empêche  de  rece- 
voir les   sacrements.  Les  Ordres  supérieurs  »  des  acolytes,  du 
sous-diacre  et  du  diacre  «  sont  au  service  du  prêtre  et  pour  la 
préparation  du  peuple  et  pour  la  consommation  du  sacrement. 
Caries  acolytes  ont  leur  ministère  qui  porte  sur  les  vases  non 
sacrés,  dans  lesquels  la  matière  du  sacrement  est  préparée  ;  et, 
aussi  bien,  les  burettes  leur  sont  données  dans  leur  ordination. 
Les  sous-diacres    ont  leur   ministère  qui    porte   sur   les   vases 
sacrés  et  sur  la  disposition  ou  la  préparation  de  la  matière  non 
encore  consacrée.  Les  diacres  ont,  de  plus,  un  certain  minis- 
tère qui  porte  sur  la  matière  consacrée,  pour  autant  qu'ils  dis- 


QUESTION    XL.     —    Dlî    CE    QUI    EST    A>NE\l':    AUX    OEVDUKS.        1  3Ô 

pensent  aux  fidèles  le  sang  du  Christ.  Et  voilà  pourquoi,  ces 
trois  Ordres,  la  prêtrise,  le  diaconat  et  le  sous-diaconat,  sont 
appelés  sacrés,  parce  qu'ils  ont  un  ministère  qui  porte  sur  quel- 
ques-unes des  choses  sacrées.  Les  Ordres  supérieurs  ont  aussi 
leur  service  dans  la  préparation  du  [)euple.  Ht  voilà  pourquoi 
aux  diacres  est  confiée  la  proposition  de  la  doctrine  évangéli- 
que  ;  aux  sous-diacres,  celle  de  la  doctrine  des  Apôtres  ;  et  aux 
acolytes,  le  soin  de  coopérer  pour  l'une  et  pour  l'autre  en  ce  qui 
a  traita  la  solennité  de  la  doctrine,  en  portant  les  chandeliers 
allutnés  et  en  acconnplissant  les  autres  services  de  même 
nature  ». 

Le  chapitre  76  a  pour  titre  :  De  la  dignilé  épiscopale;  et  qu'en 
elle  il  existe  un  souverain.  —  «  La  collation  de  tous  ces  Ordres 
se  fait  avec  un  sacrement,  ainsi  qu'il  a  été  dit  >,  qui  s'appelle 
précisément  le  sacrement  de  l'Ordre.  «  D'autre  part,  les  sacre- 
ments de  l'Eglise  doivent  être  administrés  par  certains  minis- 
tres de  l'Église.  Il  suit  de  là  qu'il  est  nécessaire  qu'il  y  ait, 
dans  l'Église,  une  certaine  puissance  supérieure  ayant  un 
ministère  plus  élevé,  dont  le  propre  sera  de  conférer  le  sacre- 
ment de  l'Ordre.  Cette  puissance  est  celle  de  l'évêque.  Elle 
n'excède  pas  la  puissance  du  prêtre,  en  ce  qui  est  de  la  consé- 
cration du  corps  du  Christ.  Mais  elle  l'excède  en  ce  qui  touche 
aux  fidèles.  Car  même  la  puissance  du  prêtre  dérive  de  celle 
de  l'évêque.  Et  tout  ce  qui  se  trouve  d'ardu  au  sujet  des  fidèles 
est  réservé  aux  évêques,  dont  l'autorité  pertnet  aux  prêtres  de 
faire  ce  qui  leur  est  confié.  Aussi  bien,  même  dans  les  actes 
qu'ils  accomplissent,  les  prêtres  usent  des  choses  consacrées 
par  l'évêque  :  c'est  ainsi  que  dans  la  consécration  de  l'Eucha- 
ristie, ils  usent  du  calice,  de  l'autel  et  des  pales  consacrés  par 
l'évêque.  Il  est  donc  manifeste  que  le  pouvoir  souverain  de 
régime  à  l'endroit  du  peuple  fidèle  appartient  à  la  dignilé 
épiscopale. 

Mais  il  est  manifeste  aussi  que  même  avec  la  distinction  des 
peuples  en  divers  diocèses  et  en  diverses  cités,  de  même  cepen- 
dant qu'il  n'est  (|u'unc  l"]glise,  ainsi  faut-il  (|u'il  n'y  ait  (ju'un 
seul  peuple  chrétien.  De  même  donc  que  dans  le  [)euple  spiri- 
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tuel  d'une  église  »  particulière,  Umilée  au  diocèse,  «  il  faut 
qu'il  y  ait  un  évêque  qui  soit  la  tête  ou  le  chef  de  tout  le  peu- 
ple, ainsi  dans  tout  le  peuple  chrétien  il  est  requis  qu'un  seul 
soit  la  tète  ou  le  chef  de  toute  l'Église. 

De  même.  —  L'unité  de  l'Église  requiert  que  tous  les  fidèles 
conviennent  en  une  seule  foi.  Or,  au  sujet  des  choses  de  la  foi, 
il  arrive  que  se  posent  des  questions;  et,  par  la  diversité  des 
solutions,  l'Église  serait  divisée,  si  l'unité  n'était  conservée  par 
la  solution  définitive  d'un  seul.  Il  est  donc  exigé,  pour  que 
soit  conservée  l'unité  de  l'Église,  qu'un  seul  soit  préposé  à 
toute  l'Église.  D'autre  part,  il  est  manifeste  que  le  Christ  n'a 
pas  laissé  en  défaut,  pour  les  choses  nécessaires,  son  Église 
qu'il  a  aimée  et  pour  laquelle  II  a  répandu  son  sang,  alors  que 
même  au  sujet  de  la  synagogue  il  est  dit  par  le  Seigneur  : 
Qu'ai-je  dû  faire  de  plus  à  ma  vigne,  et  que  Je  n'aie  fait  (Isaïe, 
ch.  V,  v.  fi).  Il  n'est  donc  pas  douteux  que,  de  par  l'ordination 
du  Christ,  un  seul  ne  préside  à  toute  l'Église. 

Encore.  —  Il  ne  doit  faire  doute  pour  personne  que  le  régime 
de  l'Église  ne  soit  disposé  ou  ordonné  de  la  façon  la  plus 
excellente,  élant  l'œuvre  de  Celui  par  qui  régnent  les  rois  et  les 
législateurs  décernent  les  choses  justes  {Proverbes,  ch.  viii, 
V.  i5).  Or,  le  régime  le  meilleur  pour  la  multitude  est  qu'elle 
soit  gouvernée  par  un  seul.  Ce  qui  se  voit  par  la  fin  du  régime 
ou  du  gouvernement,  qui  est  la  paix  :  la  paix,  en  effet,  et 
l'unité  ou  l'union  des  subordonnés  est  la  fin  de  celui  qui  gou- 
verne ou  régit;  et  un  seul  est  une  cause  plus  adaptée  à  produire 
l'unité,  que  ne  le  sont  plusieurs.  Il  est  donc  manifeste  que  le 
régime  ou  le  gouvernement  de  l'Église  est  disposé  ou  ordonné 
de  telle  sorte  qu'un  seul  préside  à  toute  l'Église. 

De  plus.  —  L'Église  militante  dérive,  par  similitude,  de 
l'Église  triomphante.  Aussi  bien  saint  Jean,  dans  V Apocalypse 
(chap.  \xr,  v.  2),  vil  Jérusalem  descendant  du  ciel;  et  il  fut  dit 
à  Moïse  de  faire  toutes  choses  selon  l'exemplaire  qui  lui  avait 
été  montré  sur  la  montagne  {Exode,  ch.  xxv,  v.  9).  Or,  dans 
l'Église  triomphante,  un  seul  préside,  qui  préside  aussi  à  tout 
l'univers,  et  c'est  Dieu.  Car  il  est  dit,  dans  l'Apocalypse,  ch.  xxi 
(v.  3)  :  Eux  seront  son  peuple,  et  Lui  sera  avec  eux,  leur  Dieu. 
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Donc,  dans  l'Eglise  militante  aussi  il  en  est  un  qui  préside  à 
tous.  De  là  vient  qu'il  est  dit,  dans  Osée,  cli.  i  (v.  ii)  :  f .es fils 
de  Jiida  s'assembleront,  et  pareillement  aussi  les  fils  d'Israël,  et  ils 
mettront  à  leur  fête  un  seul  chef .  Et  le  Seigneur  dit,  en  saint  Jean, 
ch.   X  (v.   16)   :  Il  se  fera  un  seul  troupeau,  et  un  seul  pasteur. 

Que  si  quelqu'un  disait  que  l'unique  tête  ou  l'unique  chef 
et  l'unique  pasteur  est  le  Christ,  qui  est  l'unique  Époux  d'une 
Eglise  unique,  il  donnerait  une  réponse  insufTisante.  —  Il  est 
manifeste,  en  effet,  que  c'est  le  Christ  Lui-même  qui  parfait 
les  sacrements  de  l'Église.  C'est  Lui,  en  effet,  qui  baptise.  Lui 
qui  remet  les  péchés,  Lui  qui  est  le  vrai  prêtre  qui  s'est  offert 
Lui-même  sur  l'autel  de  la  Croix  et  par  la  vertu  de  qui  son 
corps  est  consacré  chaque  jour  sur  l'autel.  Et,  cependant,  parce 
qu'il  ne  devait  pas  se  trouver  présent  corporellement  avec 
tous  les  fidèles,  Il  choisit  des  ministres  par  lesquels  II  dispen- 
serait aux  fidèles  ces  sacrements,  comme  il  a  été  dit  plus  haut 
(ch,  7^).  Donc,  pour  la  même  raison,  parce  qu'il  devait  sous- 
traire à  l'Église  sa  présence  corporelle,  il  a  fallu  qu'il  commit 
quelqu'un  qui  gérerait  le  soin  de  l'Église  universelle  à  sa 
place  :  oportuit  ut  alicui  commilteret  qui  loco  sui  universalis 
Ecclesiae  gereret  curam.  De  là  vient  qu'il  dit  à  Pierre,  avant  son 
ascension  :  Pais  mes  brebis  (S.  Jean,  ch.  xxi,  v.  17);  et,  avant 
sa  Passion  :  Toi,  à  ton  tour,  une  fois  revenu,  confirme  tes  frères 
(S.  Luc,  ch.  XXII,  v.  32);  et  à  lui  seul  II  fit  cette  promesse 
(S.  Matthieu,  ch.  xvi,  v.  19)  :  /e  le  donnerai  les  clefs  du  Royaume 
des  deux,  pour  montrer  que  le  pouvoir  des  clefs  dériverait 
par  lui  aux  autres,  afin  de  conseiNcr  l'unité  de  l'Église. 

l']t  l'on  ne  peut  pas  dire  que  s'il  a  donné  celle  dignité  à 
Pierre,  elle  ne  devait  point  par  lui  dériver  aux  autres.  Car  il 
est  manifeste  fjue  le  Christ  a  institué  son  Eglise  en  telle  ma- 
nière qu'elle  devait  durer  jusqu'à  la  fin  des  temps;  selon  celte 
parole  d'Isaie,  ch.  ix  (v.  7)  :  //  sera  assis  sur  le  trùne  de  David 
et  II  régnera  sur  son  royaume,  pour  Caffcrniir  et  le  corroborer 
dans  le  Jugement  et  la  Justice  depuis  maintenant  iusgu'à  la  Jin  des 
siècles.  Il  est  donc  manifeste  qu'il  établit  dans  leui-  ministère 
ceux  fjui  étaient  alors  présents,  de  telle  sorle  que  leur  puissance 
dérivât  en  ceux  (jui  viendraient  après,  pour  l'utilité  de  l'Eglise, 
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jusqu'à  la  fin  des  siècles;  alors  surtout  qu'il  a  dit  Lui-même, 
en  saint  Matthieu,  ch.  xxviii  (\ .  20)  :  Voici  que  Je  sais  avec  vous 
jusquà  lu  consomnialioii  des  siècles. 

Et,  par  là,  est  exclue  l'erreur  présomptueuse  de  quelques- 
uns,  qui  s'ofl'orcent  de  se  soustraire  à  l'obéissance  et  à  la  sujé- 
tion de  Pierre,  ne  reconnaissant  pas  son  successeur  le  Ponlife 
Romain  Pasteur  de  l'Église  universelle  ». 

Tout  se  trouve  dans  cet  admirable  chapitre  de  saint  Thomas 
revendiquant  pour  l'Église  universelle  l'unité  de  son  Chef 
visible,  qui  se  continuera  à  tout  jamais  dans  la  personne  du 
Pontife  Romain,  véritable  successeur  de  Pierre,  à  qui  le  Christ 
a  confié  son  Église  pour  quil  en  ail  soin,  dans  tout  ranivers,  en 
son  lieu  el  place,  selon  la  splendide  formule  que  nous  repro- 
duisions tout  à  l'heure  dans  la  langue  même  du  saint  Docteur. 
Il  n'est  pas  jusqu'à  «  l'erreur  présomptueuse,  presumpluosus 
error  »  de  ceux  qui  existaient  déjà  de  son  temps  et  qui  devaient, 
plusieurs  siècles  après,  constituer  le  Protestantisme,  qui  ne  se 
trouve  signalée  ici  et  stigmatisée. 

Un  dernier  chapitre,  le  chapitre  77,  consacre  la  grande 
vérité,  que  la  malice  des  ministres  de  l'Église,  quelque  déplo- 
rable qu'elle  puisse  être  en  raison  de  l'indignité  personnelle 
qu'elle  constitue  et  du  mal  qu'elle  peut  causer  dans  l'Église, 
ne  nuit  cependant  en  rien  à  l'efficacité  du  ministère  sous  sa 
raison  de  pouvoir  d'Ordre  émanant  du  Christ  et  accomplissant 
les  actes  des  diverses  fonctions  hiérarchiques. 

(I  Par  tout  ce  qui  précède,  il  est  manifeste  que  les  ministres 
de  l'Église  reçoivent  de  Dieu,  dans  la  réception  de  l'Ordre,  une 
certaine  puissance  pour  dispenser  aux  fidèles  les  sacrements. 
D'autre  part,  ce  qu'une  chose  acquiert  par  mode  de  consécra- 
tion demeure  à  tout  jamais  en  elle;  aussi  bien  n'est-il  rien 
que  l'on  consacre  de  nouveau.  Par  conséquent,  la  puissance 
de  l'Ordre  demeure  à  tout  jamais  dans  les  ministres  de  l'Église. 
Elle  n'est  donc  pas  enlevée  par  le  péché.  Et,  par  suite,  les 
sacrements  de  l'Église  peuvent  être  conférés  par  les  bons  et 
par  les  méchants,  pourvu  qu'ils  aient  l'Ordre. 

De  même.  —  Il  n'est  rien  qui   puisse  quelque  chose   sur  ce 
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qui  dépasse  ses  moyens,  à  moins  qu'il  n'ait  reçu  le  pouvoir 
d'ailleurs.  C'est  ce  qu'on  voit  et  dans  les  clioses  physiques  et 
dans  les  choses  politiques  :  leau,  en  eflet,  ne  saurait  chaufler, 
à  moins  qu'elle  n'ait  reçu  du  feu  le  pouvoir  de  chauffer;  elle 
bailli  ne  peut  contraindre  les  citoyens,  que  s'il  en  a  reçu  le 
pouvoir  du  roi.  Or,  les  choses  qui  se  font  dans  les  sacrements 
excèdent  ou  dépassent  l'humaine  faculté,  ainsi  qu'on  le  voit 
par  ce  qui  a  été  marqué.  Donc  nul  ne  peut  dispenser  les  sacre- 
ments, quelle  que  soit  sa  bonté,  s'il  ne  reçoit  la  puissance  de 
les  dispenser.  D'autre  part,  la  malice  et  le  péché  s'opposent  à 
la  bonté  de  l'homme.  Donc,  le  péché  n'est  point,  pour  celui 
qui  a  reçu  le  pouvoir,  un  obstacle  qui  rende  impossible  la  dis- 
pensalion  des  sacrements. 

Encore.  —  L'homme  est  dit  bon  ou  mauvais,  selon  la  vertu 
ou  le  vice,  qui  sont  de  certains  habitus.  Mais  l'habitus  diffère 
de  la  puissance  en  ceci,  que,  par  la  puissance  nous  sommes 
capables  de  faire  quelque  chose,  et,  par  l'habitus,  nous  ne 
sommes  pas  rendus  capables  de  faire  quelque  chose,  mais  nous 
sommes  rendus  habiles  ou  inhabiles  à  faire  bien  ou  mal  ce 
que  nous  sommes  capables  de  faire.  11  suit  de  là  que,  par  l'ha- 
bitus, ne  nous  est  pas  donné  ou  enlevé  quelque  pou%oir;  mais 
nous  acquérons,  par  l'habitus,  de  faire  bien  ou  mal  quelque 
chose.  Par  cela  donc  que  quelqu'un  est  bon  ou  mauvais,  il  n'est 
pas  rendu  puissant  ou  impuissant  à  dispenser  les  sacrements, 
mais  idoine  ou  non  idoine  à  les  bien  dispenser. 

De  plus.  —  Ce  qui  agit  en  vertu  d'un  autre  ne  fait  pas  le 
sujet  de  l'action  semblable  à  soi,  mais  à  l'agent  piincipal  ;  la 
maison,  en  effet,  n'est  pas  assimilée  aux  instruments  dont  se 
sert  l'ouvrier,  mais  à  l'art  de  celui-ci.  Or,  les  ministres  de 
l'Eglise,  dans  les  sacrements,  n'agissent  point  par  leur  vertu 
propre,  mais  par  la  vertu  du  Christ,  de  qui  il  est  dit,  en  saint 
Jean,  ch.  i  (v.  33)  :  Ccsl  Lai  qui  baptise;  cl  de  là  \it'iit  (jiie  les 
ministres  sont  dits  agir  par  mode  d'instrument  :  1<  niinistie, 
en  effet,  est  un  instrument  animé.  Donc  la  tnalice  des  minis- 
tres n'ernpèche  pas  que  les  fidèles  u'oblicniK  ni  du  Christ  le 
salut  par  les  sacrements. 

En  outre.  —  Delà  malice  ou  de  la  bonti'  d'un  autre  hoinme, 
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riiomme  ne  peut  pas  juger.  Cela,  en  effet,  n'appartient  qu'à 
Dieu,  qui  scrute  les  replis  du  cœur.  Si  donc  la  malice  du  mi- 
nistre pouvait  empêcher  l'effet  du  sacrement,  l'homme  ne 
pourrait  pas  avoir  une  confiance  certaine  au  sujet  de  son  salut; 
et  sa  conscience  ne  demeurerait  pas  libre  du  péché.  P]t  l'on 
voit  donc  qu'il  ne  convient  pas  que  l'homme  mette  l'espoir  de 
son  salut  en  la  bonté  d'un  pur  homme  »  ou  d'un  homme  qui 
est  autre  que  le  Glirist,  Dieu-Iiomme.  «  Il  est  dit,  en  effet,  dans 
Jérémic,  ch.  xvii  (v.  5)  :  Maudil  soit  r homme  qui  met  sa  con- 
fiance dans  l'homme.  Or,  si  l'homme  nespérait  obtenir  le  salut 
par  les  sacrements,  que  s'ils  étaient  dispensés  par  un  ministre 
bon,  il  semble  qu'il  mettrait  en  quelque  manière  l'espoir  de 
son  salut  dans  l'homme.  Donc,  afin  que  nous  mettions  l'espoir 
de  notre  salut  dans  le  Christ  qui  est  Dieu  et  homme,  nous 
devons  confesser  que  les  sacrements  sont  salutaires  par  la  vertu 
du  Christ,  qu'ils  soient  dispensés  par  de  bons  ou  par  de  mau- 
vais ministres. 

Cela  apparaît  encore  par  le  fait  que  le  Seigneur  enseigne 
d'obéir  même  aux  prélats  mauvais  »,  non  pas,  évidemment, 
quand  ils  commandent  des  choses  mauvaises  ou  injustes,  mais 
quand  leurs  ordres  sont  justes,  quelle  que  puisse  être  leur 
malice  personnelle,  «  avec  ceci  pourtant  que  leurs  œuvres 
mauvaises  ne  doivent  pas  être  imitées.  Il  est  dit,  en  etîet,  en 
saipt  Matthieu,  ch.  xxiii  (v.  2)  :  Les  scribes  et  les  pharisiens  sont 
assis  sur  la  chaire  de  Moïse.  Tout  cela  donc  qu'ils  vous  diront  » 
comme  docteurs  ayant  qualité  pour  enseigner  et  prescrire, 
<(  gardez-le  et  faites-le;  mais  n'agisse:  point  selon  leurs  œuvres. 
Or,  c'est  bien  plus  encore  qu'il  faut  obéir  à  ceux  qui  reçoivent 
leur  ministère  du  Christ,  qu'il  ne  fallait  le  faire  en  raison  de  la 
chaire  de  Moïse.  Et  donc  il  faut  obéir  même  aux  mauvais  mi- 
nistres n  dans  la  sphèie  de  leur  dignité,  et  selon  qu'ils  ont 
qualité  pour  commander.  «  Ce  qui  ne  serait  pas,  si  ne  demeu- 
rait en  eux  la  puissance  de  l'Ordre,  en  raison  de  laquelle  on 
leur  obéit.  Donc  même  les  méchants  ont  le  pouvoir  de  dispen- 
ser les  sacrements. 

Et,  par  là,  est  exclue  l'erreur  de  quelques-uns  ([ui  disent  que 
tous  les  bons  peuvent  administrer  les  sacrements,  mais  qu'au- 
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cuii  méchant  ne  le  peul  ».  —  Celte  erreur  encore  devait  être 
plus  lard  celle  de  certains  doctrinaires  parmi  les   protestants. 

Parmi  les  sept  sacrements  institués  par  le  Christ,  il  devait  y 
en  avoir  deux  qui  seraient  ordonnés  à  assurer  le  bien  de  la  vie 
chrétienne,  non  pas  tant  pour  l'itidividu  lui-même,  comme  les 
cinq  autres  sacrements,  mais  pour  l'ensemble  des  hommes 
considérés  sous  leur  raison  de  corps  social.  Le  premier  de  ces 
deux  sacrements,  ordonné  directement  au  bien  spirituel  de  la 
société  chrétienne,  devait  être  le  sacrement  de  l'Ordre.  Par  lui, 
la  société  chrétienne,  formant  le  corps  mystique  du  Christ,  se 
trouve  constituée,  conservée,  promue,  au  cours  des  siècles  et 
sur  toute  la  surface  du  globe.  Ce  corps  social  forme  un  tout 
divinement  oiganisé  et  hiérarchisé.  A  sa  tête,  il  a  un  chef,  qui 
tient  la  place  du  Christ  Lui-même,  et  dispose  tout  en  son  nom. 
Sous  lui,  et  tenant  de  lui  leurs  pouvoirs,  des  chefs,  du  même 
ordre  que  lui-même,  sont  préposés  aux  diverses  fractions  de 
cet  immense  corps  répandu  dans  tout  l'univers.  Ils  ont,  pour 
l'organisation  et  le  gouvernement  spirituel  de  chacune  des 
fractions  de  l'ensemble  qui  leur  est  confiée,  la  même  plénitude 
de  pouvoirs  divins  que  le  chef  suprême  pour  l'organisation  et 
le  gouvernement  spirituel  de  tout  l'ensemble,  à  cette  différence 
près  que  leur  pouvoir  de  juridiction  peut  être,  sur  certains 
points,  limité  par  le  Chef  suprême  et  qu'il  relève  toujours  de 
lui  dans  son  attribution  et  dans  son  exercice.  Ainsi  l'unité  de 
l'Église  est  merveilleusement  sauvegardée.  Alors  surtout  que  si 
les  divers  chefs  particuliers  ont  aussi  le  pouvoir  de  veiller  à 
la  pureté  de  la  doctrine  et  de  la  pratique  catholique  dans  leurs 
diocèses  respectifs,  le  Chef  suprême  a  cette  prérogative  qui 
n'appartient  qu'à  lui,  de  pouvoir,  en  dernier  ressort,  dirinier, 
par  une  sentence  définitive  et  infaillible,  s'imposant  à  tous  dans 
ri-iglise,  toute  controverse  soulevée,  en  un  point  ([uelconque  de 
l'Église,  sur  les  questions  relatives  à  la  foi  ou  aux  mœurs, 
c'est-à-dire  à  ce  qu'il  faut  croire  ou  à  ce  qu'il  faut  faire,  comme 
étant  révélé  par  Dieu  [)Our  atteindre  la  fin  suprême  à  hujuolle 
Il  destine  tout  être  humain  racheté  par  le  Christ  .  son  propre 
bonheur  au  ciel. 
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Cette  ordonnance  divine  des  hommes  dans  le  corps  social 
spirituel  qu'est  l'Église  du  Christ,  à  laquelle  il  est  pourvu  et 
qui  est  assurée  par  le  sacrement  de  l'Ordre,  suppose  l'existence 
des  êtres  humains  et  leur  continuation  sur  la  face  du  globe  à 
travers  les  siècles.  Ici,  intervient,  instituée  par  Dieu,  dans  l'or- 
dre même  naturel,  l'union  matrimoniale  de  l'homme  et  de  la 
femme  destinée  à  constituer  la  famille,  au  sein  de  laquelle  se 
perpétuera  le  genre  humain  par  la  venue  au  monde  des  nou- 
veaux êtres  qui. remplaceront  les  premiers  fauchés  par  la  mort. 
Cette  union  matrimoniale  de  l'homme  et  de  la  femme  était 
d'une  importance  trop  souveraine  pour  le  bien  du  coips  social 
spirituel  qu'est  l'Église,  pour  que  le  Christ  ne  la  fît  pas  entrer 
dans  l'économie  des  sacrements  ordonnés  au  bien  de  la  vie 
chrétienne  parmi  les  hommes.  Et,  en  effet,  Il  l'a  élevée  à  la 
dignité  de  sacrement.  C'est  de  ce  dernier  sacrement,  dont  saint 
Paul  a  souligné  la  grandeur  dans  le  Christ,  au  point  qu'il  sera 
le  sacrement  même  ou  le  symbole  de  l'union  mystique  du 
Christel  de  l'Église,  que  nous  devons  maintenant  nous  occuper. 

Et,  d'abord,  nous  en  traiterons  selon  qu'il  est  un  devoir  au 
service  de  la  nature  (q.  ^i);  puis,  en  tant  qu'il  est  sacrement 
(q.  42);  cl,  troisièmement,  selon  qu'il  se  considère  en  lui- 
même  et  d'une  façon  absolue  (q.  43-68).  —  Venons  tout  de 
suite  à  la  première  question,  qui  traite  du  premier  point. 


QUESTION  XLI 

DU  MARIAGE  EN  TANT  QUE  DEVOIH  AU  SERVICE  DE  LA  NATURE 


Cette  question  comprend  quatre  articles  : 

1°  S'il  est  de  droit  naturel  ? 

2°  S'il  est  maintenant  de  précepte? 

'i"  Si  son  acte  est  licite? 

4"  S'il  peut  être  méritoire? 


Ces  quatre  articles  sont  tirés  du  Commentaire  sur  les  Senten- 
ces, liv.  IV,  dist.  XXVI,  q,  i.  Ils  constituent,  comme  ici,  toute 
la  question,  et  s'y  trouvent  sous  la  même  raison  de  quatre 
articles  distincts. 

Article  Premier. 
Si  le  mariage  est  naturel? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  le  mariage  n'est  pas 
naturel  ».  —  La  première  dit  que  le  droit  naturel  est  ce  que  la 
nature  a  appris  à  tous  les  aniniaujc.  Or,  parmi  les  autres  ani- 
maux se  trouve  l'union  des  sexes  sans  le  mariage.  Donc  le 
mariage  n'est  pas  de  droit  naturel  ».  —  La  deuxième  objec- 
tion fait  observer  que  <(  ce  qui  est  de  droit  naturel  se  trouve 
parmi  les  hommes  selon  n'importe  lequel  de  leurs  états.  Or,  le 
mariage  n'a  pas  été  en  n'importe  quel  état  des  hommes  ;  puis- 
que, comme  le  dit  Cicéron,  au  livre  I  de  sa  Rhétorique  (ch.  ii), 
les  hommes,  au  commencement,  étaient  sauvages,  et,  alors,  per- 
sonne ne  connaissait  ses  propres  enjants,  ni  n  existaient  des  unions 
déterminées,  dans  lesquelles  le  mariage  consisk'.  Donc  le  ma- 
riage n'est    pas   naturel  '>.  —  Lu  troisième    objection    déclare 
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que  «  les  choses  naturelles  sont  les  mêmes  chez  tous  (Aristote, 
P/iysùjaes,  livre  VIII,  ch.  vu,  n.  lo;  de  S.  Th.,  leç.  i5).  Or,  le 
mariage  ne  se  trouve  pas  de  la  même  manière  chez  tous  :  car 
le  mariage  se  contracte  de  diverses  manières  selon  la  diversité 
des  lois.  Donc  le  mariage  n'est  pas  naturel  ».  —  La  quatrième 
objection  en  appelle  à  ce  que  «  les  clioses  sans  lesquelles  peut 
être  sauvegardée  l'intention  de  la  nature,  ne  semblent  pas  être 
naturelles.  Or,  l'intention  de  la  nature  est  la  conservation  de 
l'espèce  par  la  génération,  laquelle  peut  exister  sans  le  ma- 
riage, comme  on  le  voit  dans  ceux  qui  se  livrent  à  la  fornica- 
tion. Donc  le  mariage  n'est  pas  naturel  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  rapporte  que 
u  au  commencement  des  Digestes,  il  est  dit  :  Appartient  au 
droit  naturel  fanion  de  llioninie  et  de  la  femme,  que  nous  appe- 
lons du  nom  de  mariage  ».  —  Le  second  argument  cite  le  mot 
d'  «  Aristote,  au  livre  VIII  de  {'Éthique  »  (ch.  vn,  n.  7  ;  de  S.  Th., 
leç.  12),  où  il  est  «  dit  que  lliomme  est  un  animal  plus  naturelle- 
ment Jait  pour  la  vie  conjugale  que  pour  la  vie  politique.  Or, 
l'homme  est  un  animal  naturellement  Jait  pour  la  vie  politique  et 
sociale;  comme  Aristote  lui-même  le  dit  (au  livre  IX  de  VÉlhi- 
que,  ch.  ix,  n.  3;  de  S.  Th.,  leç.  10).  Donc  il  est  naturelle- 
ment fait  pour  la  vie  conjugale.  Et,  par  suite,  cette  vie  conju- 
gale ou  le  mariage  est  chose  de  droit  naturel  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  une  chose 
peut  être  naturelle  d'une  double  manière.  —  D'abord,  comme 
étant  causée  nécessairement  par  les  principes  de  la  nature  : 
comme  il  est  naturel  au  feu  de  s'élever  en  l'air,  etc.  De  cette 
manière,  le  mariage  n'est  pas  naturel  ;  pas  plus  que  ne  le  sont 
aucune  des  choses  qui  s'accomplissent  par  l'entremise  du  libre 
arbitre.  —  D'une  autre  manière,  est  appelé  naturel  ce  à  quoi 
la  nature  incline,  mais  qui  s'accomplit  par  l'entremise  du  libre 
arbiti'c  ;  c'est  ainsi  que  les  actes  des  vertus  sont  naturels.  Le 
mariage  est  naturel  de  cette  manière. 

Et,  en  elïet,  la  raison  naturelle  incline  au  mariage  à  un 
double  titre.  —  D'abord,  quant  à  la  fin  principale  du  mariage, 
qui  est  le  bien  de  l'enfant.  La  nature,  en  ellet,  ne  se  propose  pas 
seulement  la  génération  de  l'enfant.  Elle  se  propose  encore  son 
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éducation  el    sa  proiiiolioii  jusqu'à    l'élat  parfait  de  l'homme 
cil  tant  qu'il    est     homme.    Et  cet   état    est    celui  de  la  vertu. 
Aussi  bien,  d'apiès  Aristote  (au  livre  VIII  de  VÉlhiqae,  ch.  xii, 
II.  5;  de  S.  ïli  .  leç.  12),  il  est  trois  choses  que  nous  tenons  des 
parents  :  Cèlre,  la  nourriture,  la  discipline.  (Jr,  Tcnfant  ne  peut 
pas  être  élevé  et  instruit  par  ses  parents,   s'il   n'a   pas  des  pa- 
rents déterminés  et  certains.  Ce  qui  ne  saurait  être,  s'il  n'existe 
une  certaine  oblig-ation  de  l'homme  à  une  femme  déterminée; 
obligation  qui  constitue  le  mariage.  —  Deuxièmement,  quant 
à  la  fin  secondaire  du  mariage,  qui  est  le  mutuel  service  que 
se  rendent  les  époux  dans  les  choses  de  la  maison.  De  même, 
en  elfel,  que  la  raison  naturelle  dicte  aux  hommes  de  cohabi- 
ter ensemble,  parce  qu'un  ne  se  suffit  pas  en   toutes  les  choses 
qui  regardent  la  vie,  ce  qui  a  fait  dire  que   l'homme  est  natu- 
rellement politique  0,  fait  pour  la  vie  de  la  cité;    «  de  même, 
aussi,  pour  les  choses  dont  la  vie  humaine  a  besoin,    certains 
ouvrages  conviennent  aux    hommes,   et  d'autres   conviennent 
aux  femmes.  De  là  vient  que  la  nature  avertit  qu'il  y  ait  une 
certaine  association  de  l'homme  à  la  femme,  en  laquelle  con- 
siste le   mariage.    —  VA  ces   deux    raisons,  Aristote    les  donne 
au  livre  YIII  de  V Éthique  »  (ch.  xii,  n.  7;  de  S.  Th.,  leç.   12). 
Oui,  les  deux  admirables  raisons  que  vient  de  reproduire  ici 
saint  Thomas  pour  établir  que  le  mariage  est  de  droit  naturel, 
avaient  été   formulées  en    pleine  clarté  par  Aristote.   Elles  dé- 
truisent, par  avance,  el  au  nom  de  la  seule  raison,  tous  les  so- 
phismcs  des    ennemis  du   mariage,   sous  quelque   forme  qu'ils 
se  présentent  et  de  queUjues  faux  semblants  ([u'ils  puissent  se 
couvrir. 

Vad  priinuia  fait  observer  que  d  la  nature  de  l'homme  incline 
à  une  chose  d'une  double  manière.  —  D'abord,  parce  que 
cette  chose  convient  à  la  nature  du  genre.  VA  ceci  est  commun 
à  tous  les  animaux  »  :  car  l'homme  convient  avec  tous  les 
animaux  dans  la  nature  du  ^cnre,  cette  nature  élant  constituée 
précisément  par  la  raison  LVaninial.  —  i<  D'une  autre  manière, 
parce  que  celle  chose  convient  à  la  nature  de  la  dillérence  » 
spéciliciue,  «  par  laiiuclle  l'espèce  humaine  (/t'6o/'(/e  le  genre 
(Porphyre,  Des  prrdicables ,  ch.  Delà  dijférence,  partie  lll),  en 
T.  W.  —  Les  Sacri'meiits  :  l'Ordre,  le  Mariiuje.  10 
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tant  que  l'homme  est  raisonnable  »,  à  la  différence  des  autres 
animaux  qui  n'ont  pas  la  raison  :  «  tels  sont  les  actes  de  la 
prudence  et  de  la  tempérance.  Et  de  même  que  la  nature  du 
genre,  bien  qu'elle  soit  une  dans  tous  les  animaux,  n'est  cepen- 
dant pas  en  tous  de  la  même  manière;  de  même  aussi  elle 
n'incline  pas  de  la  même  manière  en  tous,  mais  selon  qu'il 
convient  à  chacun.  —  La  nature  de  l'homme  incline  donc  au 
mariage,  du  côté  de  la  différence  »  spécifique  et  parce  qu'il 
est  raisonnable ,  «  quant  à  la  seconde  raison  assignée  »  au  corps 
de  l'article.  «  Aussi  bien  Aristote  assigne  cette  raison  pour  les 
hommes  par-dessus  les  autres  animaux.  Mais  elle  incline  du 
côté  du  genre,  quant  à  la  première  raison  assignée.  Aussi  bien 
Aristote  dit  (à  l'endroit  précité)  que  la  procréation  de  la  géni- 
ture  est  commune  à  tous  les  animaux.  Toutefois,  elle  n'incline 
pas  à  cela  de  la  même  manière  en  tous.  C'est  qu'en  effet,  il 
est  certains  animaux  dont  les  petits,  aussitôt  nés,  se  suffisent 
pour  chercher  leur  nourriture,  ou  que  la  mère  suffit  à  susten- 
ter. Et,  pour  ceux-là,  il  n'est  pas  de  détermination  du  mâle  à 
à  la  femelle.  Il  en  est  d'autres  dont  les  petits  ont  besoin  d'être 
sustentés  par  le  père  et  la  mère;  mais  pour  peu  de  lemps.  Et, 
en  ceux-là  se  trouve  une  certaine  détermination  du  mâle  à  la 
femelle,  pour  ce  temps-là;  comme  on  le  voit  parmi  cerlaijis 
oiseaux.  Mais  pour  l'homme,  paice  que  le  fils  demande  le  soin 
des  parents  jusqu'à  un  temps  considérable,  la  détermination 
du  mâle  à  la  femme  est  la  plus  grande;  et  la  nature  même  du 
genre  y  incline  »  dans  l'homme. 

L'ad  secundum  déclare  que  «  cette  parole  de  Gicéron  peut  être 
vraie,  pour  ce  qui  est  de  telle  nation  en  particulier,  et  selon 
qu'on  regarde  le  principe  prochain  de  cette  nation  par  lequel 
elle  se  distingue  des  autres  :  parce  que  ce  à  quoi  la  raison 
naturelle  incline  n'est  point  conduit  en  tous  jusqu'à  son  effet. 
Mais  ce  n'est  pointvrai  d'une  manière  universelle.  Et  l'Ecriture 
Sainte  rapporte  qu'au  début  du  genre  humain  c'était  le  mariage 
qui  existait  »  {Gen.,  ch.  n,  v.  20,  2/1). 

Vad  terlium  dit  que  u  d'après  Aristote,  au  livre  Vil  de  V Éthi- 
que (ch.  XIV,  n.  8;  de  8.  Th.,  leç.  i4),  la  nature  humaine  n'est 
pas  immuable,  comme  la  nature  divine.  Et  c'est  pourquoi  les 
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choses  qui  sont  de  droit  naturel  »  humain,  «  se  diversifient 
selon  les  divers  étals  ou  les  conditions  diverses  parmi  les 
hommes  ;  bien  que  ce  qui  appartient  naturellement  aux  choses 
divines  ne  varie  en  aucune  manière  ». 

{jCid  qunrtunt  souligne  que  «  la  nature  n'entend  pas  seule- 
ment l'être  de  l'enfant,  mais  son  être  parfait.  Et  pour  cela  il 
faut  le  mariage,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  ». 

Le  mariage,  c'est-à-dire  l'union  déterminée  de  tel  homme  et 
de  telle  fcMiimc,  ou  plutôt  d'un  homme  détermitié  qui  restera 
uni  à  une  femme  déterminée,  er»  vue  delà  procréation  de  l'être 
humain  nouveau  devant  paraître  sur  cette  terre,  est  chose  que 
la  nature  de  l'iiomme  prescrit.  C'est  donc  aller  contre  la  nature 
de  l'homme,  sur  un  des  points  les  plus  essentiels  se  rapportant 
au  bien  humain,  que  de  pratiquer  ou  de  favoriser  en  quelque 
manière  que  ce  puisse  être  l'union  transitoire  de  l'homme  et 
de  la  femme  dans  l'ordre  de  ce  qui  touche  à  l'acte  de  la  géné- 
ration. —  Le  mariage  est  donc  de  droit  naturel  strict.  Il  se 
rattache  aux  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature,  en  même 
temps  d'ailleurs,  nous  le  voyions  lout  à  l'heure  à  Vad  2"'",  qu'il 
a  été  institué  et  prescrit  par  Dieu,  par  un  précepte  positif,  dès 
le  début  (lu  genre  humain.  Ce  précepte  naturel  et  positif  con- 
tinue-t-il  toujours  d'exister,  même  sous  la  loi  nouvelle  qui  est 
celle  de  riwangile.  Il  importe  de  le  savoir.  Saint  Thomas  va 
nous  en  insliuite  à  l'article  (jui  suit. 

Article  II. 
Si  le  mariage  demeure  encore  sous  précepte? 

(^)ualre  objections  veulent  prouver  que  ((  le  mariage  demeure 
encore  sous  précepte  ».  —  La  première  dit  que  <(  le  préceple 
oblige  tant  qu'il  n'est  pas  révoqué.  Or,  la  picinière  iiislitution 
du  maiiage  fut  sous  le  précepte,  comme  il  est  marqué  dans  la 
lettre  »  du  texte  des  Sentences,  et  comme  nous  le  notions  lout  à 
l'heure,  à  propos  de  Vad  •?"'"  de  l'article  précédent  :  d  et  nous  ne 
lisons  |)as  cpie  ce  précepte  ait  été  jamais  révoqué;  bien  [)lus,  il 
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a  été  confirmé,  en  saint  Matthieu,  ch.  xix  (v.  6)  :  Ce  que  Dieu 
a  joint,  que  riioinme  ne  le  sépare  pas.  Donc  le  mariage  est 
encore  sous  précepte  ».  —  La  deuxième  objection  arguë  de  ce 
que  «  les  préceptes  de  droit  naturel  obligent  en  tout  temps.  Or, 
le  mariage  est  de  droit  naturel;  ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  i). 
Donc,  etc.  »  —  La  troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  le 
bien  de  l'espèce  est  meilleur  que  le  bien  de  l'individu;  parce 
que  le  bien  de  la  nation  est  plus  divin  que  le  bien  d'un  seul  homme, 
ainsi  qu'il  est  dit  au  livre  I  de  VÉthique  (ch.  n,  n.  8  ;  de  S.  Th., 
leç.  2).  Or,  le  précepte  donné  au  premier  homme  pour  la  con- 
servation de  l'individu  par  l'acte  de  la  nutrition,  oblige  encore. 
Donc,  à  plus  forte  raison,  le  précepte  du  mariage,  qui  touche  à 
la  conservation  de  l'espèce  ».  —  La  quatrième  objection  déclare 
que  «  là  où  demeure  la  même  raison  qui  oblige,  la  même 
obligation  doit  demeurer.  Or,  la  raison  pour  laquelle  les 
hommes  étaient  obligés  au  mariage  anciennement  était  d'em- 
pêcher que  la  multiplication  du  genre  humain  ne  s'arrêtât. 
Puis  donc  que  la  même  conséquence  se  produirait,  si  chacun 
pouvait  librement  s'abstenir  du  mariage,  il  semble  que  le  ma- 
riage soit  »  toujours  «  sous  précepte  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit,  dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vn  (v.  38): 
Celui  qui  ne  marie  point  sa  Jille  vierge,  fait  mieux,  savoir  que 
celui  qui  la  marie.  Donc  le  contrat  du  mariage  maintenant  n'est 
pas  de  précepte  ».  —  Le  second  argument  fait  observer  que 
«  la  récompense  n'est  due  à  personne  pour  la  transgression  du 
précepte.  Or,  une  récompense  spéciale  est  due  aux  vierges, 
celle  de  l'auréole  (cf.  q.  96,  art.  5).  Donc  le  mariage  n'est  point  » 
maintenant  «  sous  précepte  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  nature 
incline  à  une  chose  de  deux  manières.  —  D'abord,  comme  à  ce 
qui  est  nécessaire  pour  la  perfection  d'un  seul.  Et  cette  incli- 
nation est  obligatoire  pour  tous  ;  parce  que  les  obligations  natu- 
relles sont  communes  à  tous.  —  D'une  autre  manière,  la  nature 
incline  à  quelque  chose  qui  est  nécessaire  à  la  multitude.  Et 
parce  que  ces  choses-là  sont  multiples  et  que  l'une  fait  obstacle 
à  l'autre,   cette  obligation  ne  s'impose  pas   à   chaque  homme 
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par  mode  de  précepte;  sans  quoi  cliaque  honime  serait  obligé 
à  l'agiiculture,  et  à  l'art  de  construire,  et  aux  autres  emplois 
de  même  sorte  qui  sont  nécessaires  à  la  communauté  liumaine. 
Mais  il  est  satisfait  à  cette  inclination  de  la  nature,  quand  à  ces 
divers  ollices  divers  iiommes  se  consacrent.  —  Puis  donc  qu'il 
est  nécessaire  pour  la  perfection  de  la  rnnllitude  humaine, 
qu'il  en  soit  qui  vaquent  à  la  vie  contemplative,  laquelle  est  le 
plus  empêchée  par  le  mariage,  l'inclination  de  la  nature  au 
mariage  n'oblige  point  par  mode  de  proceple,  même  de  l'avis 
des  philosophes.  Et  aussi  bien  Théophraste  (en  S.  Jérôme, 
contre  Jovinien,  liv.  I)  prouve  qu'il  n'est  pas  expédient  pour  le 
sage  de  se  marier  ».  —  Cette  même  doctrine,  que  saint  Tho- 
mas formulait  dans  le  Commentaire  sur  les  Sentences,  a  pro- 
pos du  mariage,  devait  être  reproduite  par  le  saint  Docteur 
quand  il  traiterait  de  la  virginité,  dans  la  Somme  théologique , 
comme  nous  l'avons  vu  en  lisant  la  question  (2''- 5"^,  q.  i52). 

L'«(/  primum  déclare  que  «  ce  précepte  n'est  pas  révoqué. 
Toutefois,  il  n'oblige  pas  chaque  individu  en  particulier,  pour 
la  raison  qui  a  été  dite  :  si  ce  n'est  peut-être  pour  ce  temps-là 
où  le  petit  nombre  des  hommes  exigeait  que  chacun  vaquât  à 
la  génération  ». 

Vad  secundiun  et  Vad  tertium  font  observer  que  «  la  réponse 
aux  objections  est  en  pleine  lumière  par  ce  qui  a  été  dit  o. 

L'ad  qiiartam  exprime  un  point  de  doctrine  de  la  plus  haute 
importance  et  qui  jette  un  jour  précieux  sur  la  distribution  des 
divers  emplois  ou  des  divers  offices  parmi  les  hommes.  Nous 
devons  accorder  que  »  la  nature  humaine  incline  d'une  façon 
commune  aux  divers  offices  et  aux  divers  actes,  ainsi  qu'il  a  été 
(lit.  Mais  parce  qu'elle  se  trouve  diversement  »,  quant  à  ses 
miilliplcs  modalités,  «  dans  les  divers  hommes,  selon  qu'elle 
est  individuée  en  celui-ci  ou  en  celui-là  ;  elle  incline  l'un 
davantage  à  tel  de  ces  offices,  et  l'autre  à  l'autre.  VA  de  cette 
diversité  »  d'inclination  nalurelle  dans  les  divers  liommos. 
Il  ensemble  avec  la  divine  Providence,  ([ni  tempère  t(Mites  cho- 
ses, il  arrive  cjue  l'un  choisit  un  olfice,  comme,  par  exemple, 
l'agriculture,  et  un  autre  en  choisit  un  autre.  El  de  même  aussi 
il  arrive  que  quelques-uns  choisissent   la   vie    du  mariage;  et 
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duulres,  la  vie  contemplative.  D"où  il  suit  qu'il  n'y    a  aucun 
péril  à  ciaindre  ». 

Cette  réponse,  on  le  voit,  touche  à  la  question  de  ce  qu'on 
pourrait  appeler,  au  sens  ordinaire  du  mot,  la  question  de  la 
vocation  pour  chaque  être  humain.  Et,  on  le  voit  aussi,  saint 
Thomas  la  ramène  à  un  double  principe  :  celui  des  goûts  na- 
turels, que  chacun  porte  en  lui  du  fait  de  sa  naissance  ou  du 
fait  qu'il  est  ce  qu'il  est  en  raison  des  modalités  individuelles 
qui  affectent  la  nature  humaine  selon  qu'elle  se  trouve  en  lui  ; 
et  celui  de  l'action  de  la  Providence,  ménageant  les  circons- 
tances qui  déterminent  le  choix  du  sujet  et  son  orientation  en 
tel  sens  ou  tel  autre,  action  providentielle  qui  comprendra 
toute  l'économie  des  moyens  naturels  et  surnaturels  dont  Dieu 
se  sert  pour  la  conduite  du  genre  humain.  Vue  à  cette  lumière, 
la  question  de  la  vocation  apparaît  toute  pleine  d'harmonie  et 
de  suavité,  harmonie  et  suavité  qui  n'excluent  pas  les  heurts, 
les  faux  pas  et  les  fausses  directions,  les  choix  mauvais  et  désas- 
treux, qui  ont  pour  cause,  toujours  possible  à  intervenir  depuis 
la  chute  du  genre  humain,  la  liberté  humaine  défeclible,  à  la 
merci  des  erreurs,  des  chimères,  des  passions.  Nous  voyons  par 
cette  même  réponse  ad  quarluin,  que  l'action  de  la  Providence, 
dans  la  distribution  des  goûts  naturels  cl  dans  l'économie  de  son 
intervention  surajoutée,  dispose  toutes  choses  en  telle  manière 
que  les  divers  modes  de  vie  ou  les  diverses  fonctions  requises 
se  trouvent  représentés  comme  il  convient  pour  la  continua- 
tion et  la  bonne  marche  du  genre  humain  dans  son  ensemble. 

Le  mariage,  qui  est  dans  l'ordre  de  la  nature  humaine  et 
prescrit  par  la  nature  elle-même,  n'est  pourtant  pas  obligatoire 
pour  chaque  individu  humain.  Il  suffit  que  parmi  les  hommes, 
considérés  dans  leur  ensemble,  il  s'en  trouve  toujours  un  cer- 
tain nombre  qui  vaquent  à  l'acte  de  la  génération  en  embras- 
sant l'état  de  mariage.  —  Mais  cet  acte  de  la  génération  auquel 
le  mariage  esl  ordonné,  peut-il  se  pratiquer,  même  dans  le 
mariage,  sans  qu'il  s'y  trouve  mêlée  une  raison  de  péché;  ou 
faut-il  dire  qu'il  est  toujours  nécessairement  peccamineux. 
Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 
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Article  III. 
Si  l'acte  matrimonial  est  toujours  un  péché? 

Six  objections  veulent  prouver  que  u  l'acte  nmatrimonial  est 
toujours  un  péché  ».  —  La  première  cite  le  mot  de  «  la  pre- 
mière Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  29)  »,  où  il  est  d  dit  : 
Que  ceux  (jui  se  marient  soient  comme  nétanl  pas  mariés.  Or, 
ceux  qui  ne  sont  pas  mariés  n'ont  pas  »  et  ne  peuvent  pas 
avoir,  sans  péché,  «  l'acle  matrimonial.  Donc  ceux-là  aussi  qui 
sont  mariés  pèchent  dans  cet  acte-là  ».  —  La  deuxième  objec- 
tion cite  cet  autre  texte,  qui  est  d'  «  Isaïe,  ch.  lix  (v.  2)  :  Mos 
iniquités  font  la  division  entre  nous  et  notre  Dieu.  Or,  l'acte  ma- 
trimonial fait  la  division  d'avec  Dieu;  aussi  bien,  dans  VExode, 
ch.  xix  (v.  i5),  il  est  prescrit  au  peuple  qui  devait  voir  Dieu, 
de  ne  pas  approcher  de  leurs  femmes;  et  saint  Jérôme  dit  que, 
dans  l'acte  matrimonial,  C Esprit-Saint  ne  touche  pas  les  cœurs 
des  prophètes.  Donc  cet  acte  est  une  iniquité  ».  —  La  troisième 
objection  déclare  que  «  ce  qui  est  de  soi  honteux  ne  peut  en 
aucune  manière  se  faire  bien.  Or,  l'acte  matrimonial  a,  qui 
lui  est  adjointe,  la  concupiscence,  laquelle  est  toujours  quelque 
chose  de  honteux.  Donc  cet  acte  est  toujours  un  péché  ».  — 
La  quatrième  objection  fait  observer  qu'  c  il  n'y  a  à  avoir 
besoin  d'être  excusé,  que  le  péché.  Or,  l'acte  matrimonial  a 
besoin  d'être  excusé  par  les  biens  du  mariage;  comme  le  dit 
le  Maître  »  des  Sentences.  f<  Donc  il  est  un  péché  ».  —  La  cin- 
quième objection  dit  que  «  des  choses  semblables  en  espèce  il 
est  un  même  jugement.  Or,  l'union  matrimoni^e  est  de  même 
espèce  que  l'acte  dadullère;  car  il  se  termine  à  quelque  chose 
d'identifjue  »,  savoir  l'espèce  humaine  :  c'est,  de  part  et  d'au- 
tre, toujours  l'homme  qui  est  engendré.  «  Donc,  j)uisque 
l'acte  d'adultère  est  un  péché,  l'acte  matrimonial  l'est  aussi  ». 
—  La  sixième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  la  supcrlluité 
dans  les  passions  corrompt  la  vertu  (Aristote,  Ethique,  liv.  Il, 
ch.  VI,  n.  9;  de  S.  Th.,  leç.  G).  Or,  toujours,  dans  l'acte  matri- 
monial, se  trouve  une  superfluité  »  ou  excès  «  de  délectation  », 
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de  plaisir  :  a  à  tel  point  que  la  raison,  le  principal  bien  de 
riiomme,  y  est  absorbée;  et,  aussi  bien,  Aristole  dit,  au  livre  Vil 
de  VÉUiique  (cb.  xi,  n.  4;  de  S.  Tb.,  leç.  ii),  qu'// ex/  impossible 
à  riiomme  de  vaquer,  en  ce  moment,  à  Cacle  de  l'intelligence. 
Donc  l'acte  matrimonial  est  toujours  un  péché  ». 

Des  deu\  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  a  il  est 
dit,  dans  la  première  Épître  aux  Corinthiens ,  cb.  vu  (v.  28,  3G)  : 
La  vierfjie,  si  elle  se  marie,  ne  pècbe  pas;  et,  dans  la  première 
Epître  à  Timothée,  cb.  v  (v.  i^)  .Je  veux  que  les  jeunes  Jilles  se 
marient  et  quelles  donnent  des  enfants.  Or,  la  procréation  des 
enfants  ne  peut  se  faire  sans  l'union  cbarnelle.  Donc  l'acte 
matiinionial  n'est  pas  un  pécbé;  sans  quoi  l'Apotre  ne  l'aurait 
pas  voulu  ».  —  Le  second  argument  déclare  qu'  «  aucun  pécbé 
n'est  de  précepte.  Or,  l'acte  matrimonial  est  de  précepte;  dans 
la  première  Epîlie  aux  Corinthiens,  cb.  vu  (v.  3)  :  Que  le  mari 
rende  à  sa  femme  le  devoir  conjugal.  Donc  il  n'est  pas  un  péché  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  à  supposer 
que  la  nature  corporelle  soit  instituée  par  le  Dieu  bon,  il  est 
impossible  de  dire  que  ce  qui  touche  à  la  conservation  de  la 
nature  corporelle  et  à  quoi  la  nature  incline,  soit  universelle- 
ment mauvais.  Et  c'est  pourquoi,  dès  là  qu'il  est  une  inclina- 
tion de  la  nature  vers  la  procréation  de  l'enfant,  par  laquelle 
la  nature  de  l'espèce  est  conservée,  il  est  impossible  de  dire  que 
l'acte  par  lequel  est  procréé  l'enfant  est  universellement  illicite, 
de  telle  sorte  que  le  milieu  de  la  vertu  ne  puisse  pas  se  trouver 
en  lui;  à  moins  qu'on  n'affirme,  selon  la  folie  de  certains  (les 
Manichéens),  que  les  choses  corruptibles  ont  été  créées  par  » 
ce  qu'ils  appellent  ;(  le  Dieu  mauvais.  Et  c'est  peut-être  de  là  n, 
ajoute  saint  Thomas,  «  que  dérive  l'opinion  touchée  dans  la 
lettre  >»  du  texte  des  Sentences  II  s'agit  des  disciples  de  Taticn, 
l'apologiste  d'abord  converti  par  saint  Justin,  mais  qui  se 
sépara  de  l'Eglise,  vers  172,  et,  parmi  d'autres  erreurs,  con- 
damna le  mariage  comme  une  fornication.  Saint  Thomas  ne 
craint  pas  de  dire,  parlant  de  cette  erreur,  que  c'est  là  «  une 
hérésie  détestable  :  pessima  hœresis  ». 

L'ad p/'/mam  déclare  que  «  l'Apôtre,  dans  ces  paroles  »,  que 
citait  l'objection,  «  n'a  pas  défendu  l'acte  du  mariage;  pas  plus 


Q.  XLF.  —  DU  MAKIAGE  EN  TANT  QUE  DEVOFH  DE  NATURE.    100 

(|tril  ne  défendait  la  possession  des  biens,  (jnand  il  disait  :  Que 
ceu.c  (/ni  iisenl  de  ce  monde  soient  coinine  ceux  ijui  nen  usent  pas. 
Mais,  dans  l'un  et  l'autre  cas,  il  défendait  la  finition  »,  c'est- 
à-dire  le  fait  de  constituer  sa  fin  dernière  en  ces  sortes  de  biens 
ou  de  jouissances.  ((  On  le  voit  par  la  manière  même  dont  il 
parle.  Il  ne  dit  pas,  en  effet  :  Qu'ils  soient  n  usant  pas  ou 
n'ayant  pas  :  miùs  comme  n'usant  pas,  comme  n'ayant  pas  ». 

L' ad  sec  and  uni  fait  observer  que  «  nous  sommes  unis  à  Dieu 
et  selon  l'habilus  de  la  grâce  et  selon  l'acte  de  la  contempla- 
tion et  de  l'amour.  Cela  donc  qui  enlève  la  première  union 
est  toujours  un  péché.  Mais  non  ce  qui  enlève  la  seconde  : 
parce  que  telle  occupation  licite,  poitanl  sur  les  choses  infé- 
rieures, distrait  l'esprit,  de  telle  sorte  qu'il  n'est  plus  idoine  â 
s'unir  actuellement  à  Dieu.  Et  cela  ariivc  surtout  dans  l'union 
charnelle,  qui  retient  l'esprit  en  raison  du  plaisir  intense.  C'est 
pour  cela  qu'à  ceux  qui  doivent  conlernpler  les  choses  di\ines 
ou  traiter  les  choses  saintes,  il  est  marqué  que,  pour  ce 
temps-là,  ils  s'abstiennent  de  leurs  femmes.  C'est  dans  le 
même  sens  aussi  qu'il  e>l  dit  que  l'Esprit-Saint,  quant  à  l'acte 
de  révéler  ses  secrets,  ne  touchait  point  l'âme  du  prophète 
dans  l'acte  du  mariage  ». 

L'ad  tertium  dit  que  «  cette  turpitude  qui  accompagne  tou- 
jours l'acte  du  mariage  n'est  pas  la  turpitude  de  la  faute,  mais 
celle  de  la  peine,  provenant  du  piemier  péché  {Genèse,  ch.  ni, 
V.  7),  qui  consiste  en  ce  que  les  puissances  inférieures  et  les 
membres  du  corps  n'obéissent  pas  à  la  raison.  Et,  poui'  autant, 
l'objection  ne  suit  pas  ». 

L'ad  quartum  déclare  que  «  cela  est  dit  proprement  êlie 
sujet  d'excuse,  (\n'\  a  une  certaine  ressemblance  avec  le  mal, 
sans  que  toutefois  ce  soit  un  mal,  ou  à  tout  le  moins  un  aussi 
grand  mal  qu'il  parait.  Et  de  ces  choses-là,  les  unes  sont  excu- 
sées quant  au  tout;  les  autres,  quant  au  degré.  L'acte  matri- 
monial, en  laison  de  la  coiruplion  de  la  concupiscence,  a  la 
ressemblance  avec  l'acte  désordonné.  Et  c'est  pour  cela  que  le 
bien  du  mariage  l'excuse  (piant  au  tout,  en  telle  sorte  (pi'il  ne 
soit  pas  un  péché  ». 

\Sad  (juifdum  accorde  ([ue  «   les  deux  actes  »  du    mariage  et 
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de  l'adultère  «  sont  une  même  chose  quant  à  la  nature  spéci- 
fique; mais  ils  dilYèrent  quant  à  l'espèce  morale,  laquelle  est 
diversifiée  par  une  circonstance,  savoir  approcher  de  sa  femme, 
ou  de  la  femme  d'un  autre.  C'est  ainsi,  du  reste,  que  mettre  à 
mort  un  homme  par  brutalité  ou  par  justice  constitue  une 
espèce  morale  diverse,  bien  que  l'espèce  physique  soit  la  même. 
Et,  toutefois,  l'un  est  permis,  tandis  que  l'autre  est  défendu  ». 
Uad  sextuni  répond  que  «  le  superflu  »  ou  l'excès  «  de  la 
passion  qui  corrompt  la  vertu,  n'empêche  pas  seulement  l'acte 
de  la  raison,  mais  enlève  l'ordre  de  la  raison  »,  faisant  que 
l'homme  n'est  plus  dans  l'ordre  de  la  raison.  «  Chose  que  ne 
fait  pas  l'intensité  de  la  délectation  »  ou  du  plaisir  u  dans 
l'acte  matrimonial  :  parce  que,  si  l'homme  ne  s'ordonne  pas 
alors,  cependant  il  s'était  préalablement  ordonné  par  l'acte  de 
la  raison  ». 

L'acte  matrimonial  n'est  pas  toujours  et  de  soi  un  péché.  Il 
est,  au  contraire,  de  soi,  chose  qui  répond  à  une  inclination 
profonde  et  primordiale  de  la  nature,  même  dans  l'homme, 
portant  celui-ci  à  vouloir  la  procréation  des  enfants,  ce  qui 
ne  peut  être  réalisé  que  par  l'acte  matrimonial.  Et,  sans  doute, 
il  entraîne  avec  soi  une  apparence  de  désordre  ou  de  prédomi- 
nance des  sens  sur  la  raison  ;  mais  cette  apparence  est 
corrigée  ou  compensée  par  le  bien  que  la  raison  se  propose, 
en  réalité,  dans  cet  acte,  et  qui  est,  avant  tout,  la  venue  de 
l'enfant  au  monde,  bien  si  grand,  qu'il  justifie  amplement 
l'acceptation  de  la  véhémence  du  plaisir  [des  sens  allant 
jusqu'à  priver  momentanément  la  raison  du  tranquille  et  libre 
usage  de  son  acte  normal,  —  Mais,  s'il  est  permis,  pour  la 
raison  qui  vient  d'être  assignée,  pouvons-nous  dire  que  l'acte 
matrimonial  soit,  aussi,  méritoire.  C'est  ce  que  nous  devons 
maintenant  examiner;   et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article  IV. 
Si  l'acte  matrimonial  est  méritoire? 

Cinq  objections  veulenl  prouver  que  i<  l'acle  matrimonial 
n'est  pas  méritoire  ».  —  La  première  est  une  parole  de  «  saint 
.lean  Chrysoslome  »,  dans  l'Œuvre  inachevée  sur  saint  Mat- 
Ihiea,  attribuée  à  ce  saint,  où  il  esl  <(  dit  (^llom.  I)  :  Le  mariage, 
s'il  n'amène  point  la  peine  pour  ceux  qui  en  usent,  cependant  ne 
d  mne  pas  de  récompense .  Or,  le  mérite  se  dit  par  rapport  à  la 
récompense.  Donc  l'acte  matrimonial  n'est  pas  méritoire  ».  — 
La  deuxième  objection  déclare  qu'  a  il  n'est  pas  louable  de 
laisser  ce  qui  est  méritoire.  Or,  la  virginité  est  louable,  par 
laquelle  on  laisse  le  mariage.  Donc  l'acte  matrimonial  n'est 
pas  méritoire  ».  —  La  troisième  objection  dit  que  «  celui  qui 
use  de  l'indulgence  qui  lui  est  faite,  use  d'un  bienfait  reçu  >/  : 
et,  précisément,  dans  la  première  Épitre  aux  Corinthiens, 
ch.  VII,  V.  6,  saint  Paul,  mentionnant  le  devoir  conjugal  qui 
regarde  les  époux,  déclare  que  s'il  en  paile  et  s'il  y  exhorte, 
c'est  par  condescendance,  ou  par  indulgence.  «  Or,  par  cela 
qu'on  gratifie  quelqu'un  d'un  bienfait,  celui-ci  ne  mérite  pas. 
Donc  l'acte  matrimonial  n'est  pas  méritoire  ».  —  La  quatrième 
objection  fait  observer  que  c  le  mérite  consiste  dans  la  diffi- 
culté; comme  aussi  la  vertu  (Cf.  Aristote,  Éthique,  liv.  II, 
ch.  m,  n.  lo;  de  S.  Th.,  leç.  3).  Or,  l'acte  matrimonial  n'a 
pas  de  difficulté,  mais,  au  contraire,  du  plaisir.  Donc  il  n'est 
pas  tnériloiie  d.  —  La  cinquième  objection  dit  (pie  u  ce  (pii 
ne  peut  pas  se  faire  sans  péché  véniel  n'est  pas  méritoire  :  car 
l'homme  ne  peut  pas  tout  ensemble  n»ériter  et  déniériler.  Or, 
dans  l'acte  matrimonial  se  tiouve  toujours  un  péché  véniel  : 
attendu  que  même  le  premier  mouvement  en  ces  soites  de 
délectations  est  un  i)éché  véniel.  Donc  l'acte  dont  il  s'agit  ne 
peut  pas  clic  méritoire  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  «pic 
u  tout  acte  dans  lequel  on  remplit  un  précepte,  est  méritoire 
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s'il  est  fait  dans  la  charité.  Or,  l'acte  matrimonial  est  de  cette 
sorte;  puisqu'il  est  dit  dans  la  première  Épître  aux  Corinthiens , 
eh.  VII  (v.  3)  :  Que  l'homme  rende  à  la  femme  le  devoir  conjugal. 
Donc,  etc.  »  —  Le  second  argument  en  appelle  à  ce  que  «  tout 
acte  de  vertu  est  méritoire.  Or,  l'acte  dont  il  s'agit  est  acte  de 
de  la  justice  :  car  il  est  dit  rendre  une  dette.  Donc  il  est 
méritoire  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  fait  observer  que  «  nul  acte 
qui  procède  de  la  volonté  délibérée  n'étant  indifférent,  comme  il  a 
été  ditdans  le  second  livre  (dist.  XL,  art.  5;  Cf.  l^-'2''\q.  i8,  art.  9), 
l'acte  matrimonial  est  toujours  un  péché  ou  un  acte  méritoire  en 
celui  qui  a  la  grâce.  Si,  en  effet,  à  l'acte  matrimonial  porte  la 
vertu,  soit  la  vertu  de  justice,  comme  si  l'on  veut  rendre  le 
devoir  conjugal,  soit  la  vertu  de  religion,  comme  en  vue  de 
procréer  l'enfant  pour  le  culte  de  Dieu,  il  est  méritoire.  Si,  au 
contraire,  c'est  la  passion  qui  porte  à  cet  acte,  mais  en  restant 
dans  les  limites  des  biens  du  mariage,  c'est-à-dire  en  excluant 
la  volonté  de  chercher  le  plaisir  auprès  d'une  autre  femme  qui 
ne  serait  pas  la  sienne,  l'acte  est  un  péché  véniel.  Que  s'il  se 
portait  hors  des  biens  du  mariage,  en  telle  sorte  qu'il  aurait 
la  volonté  de  faire  cela  avec  n'importe  quelle  femme,  ce  serait 
un  péché  mortel.  D'autre  part,  la  nature  ne  peut  mouvoir  à 
cet  acte  que  de  cette  double  manière  :  ou  qu'il  soit  ordonné 
par  la  raison,  et  ainsi  on  a  un  mouvement  vertueux;  ou  sans 
qu'il  soit  ordonné,  et  c'est  le  mouvement  de  la  passion  ».  —  On 
aura  remarqué  comment  en  quelques  mots  d'une  admirable 
précision,  saint  Thomas  a  su  tracer  la  ligne  qui  sépare  l'acte 
vertueux  et  l'acte  peccamineux,  soit  légèrement,  soit  gra- 
vement, dans  cette  matière  si  délicate. 

Vad  primum  répond  que  «  s'il  s'agit  de  la  récompense  essen- 
tielle, la  racine  du  mérite  est  la  charité  elle-même.  Mais,  par 
rapport  à  une  certaine  récompense  accidentelle,  la  raison  du 
mérite  existe  dans  la  difQcullé.  Et,  de  cette  sorte,  l'acte  du 
mariage  n'est  pas  méritoire.  Mais  il  l'est  de  la  premièie  ma- 
nière I),  qui,  du  reste,  est  celle  qui  importe  le  plus  dans  la 
raison  de  mérite. 

Vad  secandani  fait  observer  que  <^   l'homme  peut  mériter  et 
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dans  les  biens  moindres  et  dans  les  biens  plus  grands.  Il  suit 
de  là  que  si  quelqu'un  laisse  des  biens  moindres  pour  en  faire 
de  plus  grands,  il  est  à  louer  comme  laissant  uti  acte  moins 
méritoire  ».  Il  esta  louer,  s'il  le  fait;  mais  s'il  ne  le  fait  pas, 
il  n'est  pas  à  blâmer  :  car,  même  en  ne  le  faisant  pas,  s'il  est 
vrai  qu'il  mérite  moins,  il  mérite  encore  du  seul  fait  qu'il 
accomplit  une  chose  bonne. 

Vnd  terlkim  dit  ([ue  «  l'indulgence  »  ou  la  condescendance 
(I  porte  quelquefois  sur  de  moindres  maux.  Et,  de  la  sorte, 
elle  a  pour  objet  l'acte  du  mariage  pour  autant  que  la  passion 
meut  à  le  faire  mais  en  restant  dans  les  limites  du  mariage  : 
car,  ainsi,  il  est  un  péché  véniel.  Mais,  quand  c'est  la  vertu  qui 
meut  à  cet  acte,  selon  qu'il  est  méritoire,  il  n"est  plus  objet 
d'indulgence  ou  de  condescendance,  si  ce  n'est  peut-être  pour 
autant  que  l'indulgence  a  pour  objet  les  biens  moindres  : 
auquel  cas  l'indulgence  est  concession.  Et  il  n'y  a  pas  d'in- 
convénient à  ce  que  celui  qui  use  d'une  telle  concession 
mérite,  puisque  le  bon  usage  des  bienfaits  de  Dieu  est  méri- 
toire ». 

L'ftrf  quarlam  déclare  que  «  la  difficulté  de  la  peine  est  requise 
pour  le  mérite  de  la  récompense  accidentelle  ;  mais  pour  le 
mérite  de  la  récompense  essentielle  est  requise  la  difficulté 
qui  consiste  dans  l'ordination  du  milieu  de  la  vertu.  Et  ceci 
se  trouve  même  dans  l'acte  matrimonial  n. 

Vad  rjidntum  précise  que  «  le  premier  mouvement,  selon  qu'il 
est  dit  péché  véniel,  est  le  mouvement  de  l'appétit  vers  quelque 
objet  qui  plaît  d'une  façon  désordonnée.  Chose  qui  n'est  pas 
dans  l'acte  du  mariage  »,  puisque  nous  le  supposons  ordonné 
par  la  raison  et  la  vertu,  a  Par  conséquent,  l'objeclion  ne 
vaut  pas  ». 

Nous  avons  dit  ce  qu'est  le  mariage  considéré  sous  sa  raison 
d'office  de  nature.  —  Nous  devons  maintenant  le  considérer 
sous  sa  raison  de  sacrement.  C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XLII 


DL   MAIUXCE  EN  TANT  OLIL  EST  SACUEMEMT 


(^etto  question  comprend  quatre  articles  : 

1°  Si  le  mariage  est  un  sacrement.' 

2°  S'il  devait  être  institué  avant  le  péché? 

3°  S'il  confère  la  grâce? 

4°  Si  i'union  charnelle  est  de  Tintégrité  du  mariage? 


Les  quatre  articles  de  cette  question  sont  les  quatre  articles 
de  la  question  2,  distinction  XXVJ,  dans  le  IV"*  livre  des 
Sentences. 

Article  Premier. 
Si  le  mariage  est  un  sacrement? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  <(  le  mariage  nest  pas 
un  sacrement  ».  —  La  première  dit  que  «  tout  sacrement  de 
la  loi  nouvelle  a  une  forme  qui  est  de  l'essence  du  sacrement. 
Or,  la  bénédiction  qui  se  fait  par  les  prêtres  dans  la  célébration 
des  noces  n'est  pas  de  l'essence  du  mariage.  Donc  le  mariage 
n'est  pas  un  sacrement  ».  —  La  deuxième  objection  en  appelle 
à  ce  que  «  le  sacrement,  selon  Hugues  »  de  Saint-Victor,  liv.  I, 
p.  IX,  chap.  2,  (I  est  l'élément  matériel.  Or,  le  mariage  n'a  point, 
pour  matière,  un  élément  matériel.  Donc  il  n'est  pas  un  sacre- 
ment ».  — La  lioisième  objection  rappelle  que  «  les  sacrements 
ont  leur  efficacité  de  la  Passion  du  Clirist  (Cf.  III,  q.  62,  art.  5). 
Or,  par  le  mariage  l'Iiomme  n'est  point  rendu  conforme  à  la 
Passion  du  Christ,  qui  fut  douloureuse;  car  il  a  le  plaisir  qui 
lui  est  joint.  Donc  le  maiiagc  n'est  pas  un  sacrement  ».  —  La 
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quatrième  objection  fait  observer  que  «  tout  sacremeiil  de  la 
nouvelle  loi  produit  ce  qu'il  représente  (Cf.  Sentences,  liv.  lY, 
dist.  I,  p.  I,  oh.  Le  sacrement).  Or,  le  mariage  ne  produit  pas  l'u- 
nion du  Christ  et  de  l'Église,  qu'il  signifie  {aux  Éphésiens,  ch.  v, 
V.  02).  Donc  le  mariage  n'est  pas  un  sacrement  ».  —  La  cin- 
quième objection  arguë  de  ce  que  «  dans  les  autres  sacrements 
on  trouve  quelque  chose  qui  est  chose  et  sacrement  (Cf.  III, 
q.  ()3,  art.  6,  ad  5""').  Or,  cela  ne  peut  pas  se  trouver  dans  le 
mariage;  qui  n'imprime  pas  de  caractère  :  sans  quoi  il  ne  se 
renouvellerait  pas.  Donc  le  mariage  n'est  pas  un  sacrement  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit,  aux  Éphésiens,  ch.  v  (v.  82)  :  Ce  sacrement  est  grand. 
Donc,  etc.  »  —  Le  second  argument  rappelle  que  «  le  sacre- 
ment est  un  signe  de  chose  sainte.  Or,  le  mariage  est  cela. 
Donc,  etc.  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  simplement  que 
((  le  sacrement  implique  un  certain  remède  de  sainteté  donné 
à  l'homme  contre  le  péché  par  des  signes  sensibles.  Puis  donc 
que  cela  se  trouve  dans  le  mariage,  le  mariage  est  mis  au  nom- 
bre des  sacrements  ».  Le  mariage,  nous  Talions  voir  dans  le 
détail,  par  la  réponse  aux  objections,  est  un  signe  de  chose 
sainte,  au  sens  expliqué  dès  les  premiers  articles  du  traité  des 
sacrements.  Troisième  Partie,  q.  60,  art.  i,  2.  Et  cela  même 
est  la  définition  du  sacrement  même  de  la  loi  nouvelle,  comme 
il  a  été  montré  dans  les  articles  précités.  Donc  le  mariage  est 
un  sacrement,  et,  nous  le  verrons,  un  sacrement  nu  sens  paifait 
du  sacrement  de  la  loi  nouvelle. 

]j'ad  primum  déclare  que  «  la  forme  de  ce  sacrement  n'est 
pas  aulie  que  les  paroles  qui  expriment  le  consentemenf  ma- 
trimonial. Ce  n'est  point  la  bénédiction  du  prêtre,  qui  n'est 
qu'un  sacramentel  ». 

L\id  secundum  dit  que  «  le  sacretnenl  de  maiiage  se  parfait 
pai-  l'acte  de  celui  (}ui  use  de  ce  sacrement  ;  comme  la  pétii- 
tcnce.  Lt  c'est  pourquoi,  de  même  que  la  pénitence  n'a  pas 
d'autre  matière  que  les  actes  qui  tombent  sous  les  sens,  lesquels 
sont  à  la  place  de  l'élément  matériel  ;  de  même  en  est-il  dans 
le  mariage  ». 
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Vad  lertuun  accorde  que  «  le  mariage  ne  rend  pas  conforme  à 
la  Passion  du  Christ  quant  à  la  peine;  mais  il  rend  conforme 
à  cette  Passion  quant  à  la  charité  par  laquelle  le  Christ  u 
souffert  pour  s'unir  l'Eglise  comme  épouse  :  conformai  ei  qaaa- 
liim  ad  carilalein  per  (juani  pro  Erclesia  slbi  in  sponsatn  conjun- 
genda  passas  esl  ».  On  remarquera  la  richesse  et  la  beauté  de 
cette  admirable  formule  qui  montre  d'une  manière  si  parfaite 
l'harmonie  de  signification  sacramentelle  existant  entre  le 
mariage  humain  et  l'union  mystique  du  Christ  et  de  l'Eglise. 

Uad  qaartani  fait  observer  que  «  l'union  du  Christ  à  son 
Église  n'est  pas  chose  contenue  dans  ce  sacrement,  mais  chose 
signifiée  sans  être  contenue.  Et  cette  chose,  aucun  sacrement  ne 
la  produit.  Mais  il  a  une  autre  chose  conlei»ue  et  signifiée, 
qu'il  produit,  comme  il  va  être  dit  (à  la  réponse  suivante).  — 
Pour  ce  qui  est  du  Maître  )i  des  Sentences,  ajoute  saint  Tho- 
mas, ((  il  met  »  comme  chose  de  ce  sacrement  «  la  chose  non 
contenue,  parce  qu'il  était  de  cette  opinion  qu'il  n'y  avait  pas 
ici  de  chose  contenue  ». 

Vad  qainlani  précise  ce  qui  vient  d'être  dit,  au  sujet  de  ce 
qui  a  raison  de  chose  et  sacrement  dans  le  mariage.  «  Dans  ce 
sacrement  aussi  se  trou\ent  trois  choses  »  qui  se  trouvent 
dans  les  autres  sacrements  et  auxquelles  faisait  allusion  l'ob- 
jection. «  C'est  qu'en  elTet,  les  actes  extérieurs  qui  se  voient 
ont  raison  de  sacrements  seulement.  La  chose  et  sacrement  est 
l'obligation  ou  le  lien  qui  naît  entre  l'homme  et  la  femme  par 
ces  sortes  d'actes.  Quant  à  la  chose  ultime  contenue,  c'est  l'effet 
de  ce  sacrement  »,  savoir  la  grâce  du  sacrement;  i<  la  chose  non 
contenue  est  celle  que  le  Maître  assigne  »  et  qui  a  été  marquée 
tout  à  l'heure,  à  Vad  quarlum. 

Le  mariage  est  vraiment  un  sacrement.  Car  il  est  un  signe 
de  chose  sainte,  au  sens  parfait  de  ces  mots,  tels  qu'ils  ont  été 
précisés  dans  la  question  de  la  nature  du  sacrement.  —  Le 
mariage,  ainsi  compris,  devait-il  être  institué  avant  le  péché, 
c'est-à-dire  dans  l'clal  d'innocence  et  aussitôt  après  la  création 
du  premier  homme.  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant  exa 
miner;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article  II. 
Si  le  mariage  devait  être  institué  avant  le  péché? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  mariage  ne  de\ait 
pas  être  institué  avant  le  péché  ».  —  La  première  fait  observer 
que  ((  ce  qui  est  de  droit  naturel  n'a  pas  besoin  d'institution. 
Or,  le  mariage  est  de  celte  sorte,  comme  on  le  voit  par  ce  qui 
a  été  dit  (q.  4i,  ait.   i).   Donc  il  ne  devait  pas  être  institué  ». 

—  La  deuxième  objection  déclare  que  «  les  sacrements  sont  de 
certains  remèdes  contre  le  mal  du  péché.  Or,  le  remède  n'est 
préparé  que  pour  le  mal.  Donc  avant  le  péché,  il  ne  devait  pas 
y  avoir  d'institution  du  mariage  ».  —  La  troisième  objection 
dit  que  «  pour  une  même  chose,  une  seule  institution  suffît. 
Or,  le  mariage  a  été  aussi  institué  après  le  péché,  comme  il  e.-t 
dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences.  «  Donc,  avant  le  péché, 
il  n'a  pas  été  institué  ».  —  La  quatrième  objection  arguë  de  ce 
que  «  l'institution  d'un  sacrement  doit  être  faite  par  Dieu.  Or, 
avant  le  péché,  les  paroles  qui  appartiennent  au  mariage  d'une 
façon  déterminée,  n'ont  pas  été  dites  par  Dieu,  mais  par  Adam 
{Genèse,  ch.  ii,  v.  23,  2/4).  Quant  aux  paroles  que  Dieu  dit  : 
Croissez  et  nmltipliez-voas ,  elles  furent  dites  aussi  aux  animaux 
{Genèse,  ch.  i,  v.  28),  parmi  lesquels  ne  se  trouve  pas  le  ma- 
riage. Donc   le   mariage  n'a  pas  été  institué  avant  le  péché  ». 

—  La  cinquième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  mariage 
est  un  sacrement  de  la  loi  nouvelle.  Or,  les  sacrements  de  la 
loi  nouvelle  ont  eu  leur  commencement  par  le  Chrisl,  Donc  le 
mariage  n'a  pas  du  être  institué  avant  le  péché  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il  est 
dit,  en  saint  Matthieu,  ch.  xix  (v.  [\]  :  Vous  nave:  pas  la  que 
dès  te  commencement  (Jelui  (/ni  lit  les  hommes  tes  fit  homme  et 
femme?  »  —  Le  second  argument  ra|)i)elle  (jue  <(  le  mariage  a 
été  institué  pour  la  procréation  des  enfants.  Or,  avant  le  péché, 
la  procréation  des  enfants  était  nécessaire  pour  l'homme.  Donc 
avant  le  péché  le  mariage  dut  olic  institué  ». 

T.  \\.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mnrituje.  m 
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Au  corps  de  Tarticle,  saint  Thomas  répond  que  u  la  nature 
incline  au  mariage  en  vue  d'obtenir  un  bien  qui  varie  selon  les 
divers  états  des  hommes.  11  faut  donc  que  ce  bien  soit  institué 
diversement  selon  la  diversité  des  états  parmi  les  hommes. 
Par  conséquent,  le  mariage,  selon  qu'il  est  ordonné  à  la  pro- 
création de  l'enfant,  laquelle  était  nécessaire  même  quand  le 
péché  n'existait  pas,  fut  institué  avant  le  péché.  Selon  qu'il 
est  un  remède  contre  la  blessure  du  péché,  il  a  été  institué 
après  le  péché,  au  temps  de  la  loi  de  nature.  Selon  la  déter- 
mination des  personnes,  il  a  eu  son  institution  dans  la"  loi  de 
Moïse  {LévUiqac,  ch.  xviii).  Mais  selon  qu'il  représente  le  mys- 
tère de  l'union  du  Christ  et  de  l'Église  {aux  Éphésiens,  ch.  v, 
V.  32),  il  a  eu  son  institution  dans  la  loi  nouvelle;  et  c'est  à 
ce  titre  qu'il  est  un  sacrement  de  la  loi  nouvelle.  Quant  aux 
autres  utilités  qui  sont  une  conséquence  du  maiiage,  comme 
est  l'amitié  et  le  mutuel  service  que  se  rendent  les  époux,  il  a 
son  institution  dans  la  loi  civile.  —  Mais,  parce  qu'il  est  de 
la  raison  du  sacrement  qu'il  soit  un  signe  et  un  remède,  il 
suit  de  là  que,  selon  les  institutions  du  milieu,  la  raison  de 
sacrement  lui  convient.  Selon  la  première  institution,  il  lui 
convient  d'être  un  office  de  natuie.  Selon  la  dernière,  d'être 
un  office  de  civilité  ».  —  11  eût  été  diiïîcile  de  préciser  d'une 
façon  plus  nette,  plus  complète  et  plus  brève  tous  les  aspects, 
d'ailleurs  si  multiples,  qui  se  rattachent  à  celte  question  de 
l'institution  du  mariage. 

Vml  priinuni  explique  que  «  les  choses  qui  sont  d'une  ma- 
nière générale  de  droit  naturel,  ont  besoin  d'institution  quant 
à  leur  détermination  qui  convient  diversement  selon  les  divers 
états  :  c'est  ainsi  qu'il  est  de  droit  naturel  que  les  méfaits 
soient  punis;  mais  que  telle  peine  soit  infligée  pour  telle 
faute,  c'est  le  droit  positif  qui  le  détermine  n, 

Vad  secandain  fait  observer  que  «  le  mariage  n'est  pas  seu- 
lement un  remède  contre  le  péché;  il  est  principalement  un 
office  de  nature.  Et  c'est  à  ce  titre  qu'il  a  été  institué  avant  le 
péché;  non  à  titre  de  remède  ». 

L'nd  lertluni  répond  que  selon  les  choses  diverses  qui  de- 
vaient être  déterminées  dans  le  mariage,  il  n'y  a  aucun  incon- 
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véuietil  à  ce  cju'il  ail  eu  (.les  instiliilions  diverses.  Et,  pour 
autant,  l'institution  diverse  n'est  point  du  même  en  tant  que 
le  même/». 

Vnd  qnarlnm  précise  que  «  le  maiiage  avant  le  péché  fut 
institué  par  Dieu  en  ce  que  Dieu  forma  de  la  côte  d'Adam  la 
femme  qu'il  lui  donna  comme  compagne  {Genèse,  ch.  n,  v.  i8 
et  auiv.),  et  qu'il  leur  dit  :  Croisse:  el  mullipUez-uous  {Genèse, 
cil.  I.  V.  28).  Que  s'il  dit  les  mêmes  paroles  aux  autres  animaux, 
ce  n'était  point  pour  qu'elles  fussent  remplies  comme  elles 
devaient  l'être  par  les  hommes.  QuanI  aux  paroles  que  proféra 
Adam,  il  le  fit  sous  l'inspiration  de  Dieu,  pour  qji'il  se  rendît 
compte  de  l'institution  du  mariage  faite  par  Dieu   >. 

Vail  (juintiun  souligne  que  «  le  mariage,  pour  autant  qu'il 
est  un  sacrement  de  la  loi  nouvelle,  n'a  pas  élé  institué  avant 
le  Christ,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  ». 

Le  mariage,  qui  renferme  en  lui  de  multiples  raisons  de 
nécessité  ou  d'utilité  en  vue  du  bien  de  l'homme,  a  reçu,  selon 
ces  diverses  raisons,  des  institutions  diverses.  11  est  tout  en- 
semble d'institution  di\ine,  soit  de  nature,  soit  de  miséricorde; 
d'institution  mosa'ique;  d'institution  chrétienne;  et,  aussi, 
d'institution  civile.  Il  a  raison  de  sacrement  de  la  loi  nouvelle 
pour  aulant  qu'il  a  été  institué  par  le  Christ.  —  A  ce  titre,  un 
nouveau  point  de  doctrine  se  présente  à  examiner;  et  c'est  de 
savoir  si  le  maiiage  confère  la  grâce.  Saint  Thomas  va  nous 
répondre  à  l'ailicle  (pii  suit. 


Article  III. 
Si  le  mariage  confère  la  grâce? 

Quatre  objections  veulent  piouNer  ([iic  «  le  maiiage  lu-  con- 
fère poitil  la  grâce  ».  —  La  jnemière  esl  cpie  «  selon  Hugues  de 
Saint-\  ictor  {Des  sarrcinenh,  liv.  1,  p.  i-\.  ch.  2),  les  sdcrenicnts 
en  veiiii  de  leur  sanclijicdiion  conlrrenl  in  tjràrc  uivisihle.  Or,  le 
miriage  n'a  pas  de  sanctification  qui  fasse  partie  de  son  essence. 
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Donc  il  ne  confère  pas  la  grâce  en  lui-même  ».  —  La  deuxième 
objection  déclare  que  «  tout  sacrement  qui  confère  la  grâce, 
la  confère  par  sa  matière  et  sa  forme.  Or,  les  actes  qui  sont  la 
matière  dans  ce  sacrement,  ne  sont  point  causes  de  la  grâce; 
car  ce  serait  là  l'hérésie  pélagienne,  savoir  que  nos  actes  sont 
causes  de  la  grâce.  De  même,  les  paroles  qui  expriment  le 
consentement  »  des  époux,  et  constituent  la  forme  du  sacre- 
ment, «  ne  sont  point  causes  de  la  grâce;  car  il  n'y  a  pas  de 
sanctification  en  elles.  Donc  dans  le  mariage  en  aucune  ma- 
nière la  grâce  n'est  donnée  ».  —La  troisième  objection  dit  que 
«  la  grâce  ordonnée  contre  la  blessure  du  péché  est  nécessaire 
à  tous  ceux  qui  ont  cette  blessure.  Or,  la  blessure  de  la  concu- 
piscence se  trouve  en  tous.  Si  donc  dans  le  mariage  est  donnée 
la  grâce  contre  la  blessure  de  la  concupiscence,  tous  les  hom- 
mes devraient  contracter  mariage.  Et,  ainsi,  il  serait  sot  de 
s'abstenir  du  mariage  ».  —  La  quatrième  objection  fait  obser- 
ver que  «  l'infirmité  n'a  pas  son  remède  en  ce  qui  l'accroît. 
Or,  par  le  mariage,  la  concupiscence  est  accrue  :  Aristote  dit, 
en  effet,  au  livre  III  de  VÉthique  (ch.  xii,  n.  7  ;  de  S.  Th., 
leç.  22),  que  l'appétit  de  la  concupiscence  est  insatiable  et  qu'il 
s'accroît  par  l'opération  qui  lui  convient.  Donc  il  semble  que 
dans  le  mariage  n'est  pas  conféré  le  remède  de  la  grâce  contre 
la  concupiscence  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  «  la 
définition  et  la  chose  définie  doivent  se  prendre  l'une  pour 
l'autre.  Or,  dans  la  définition  du  sacrement,  on  met  la  causalité 
de  la  grâce  (IV  des  Sentences,  dist.  I).  Donc,  puisque  le  mariage 
est  un  sacrement,  il  sera  cause  de  la  grâce  ».  —  Le  second 
argument  en  appelle  à  «  saint  Augustin  »,  dans  le  livre  IX 
de  la  Genèse  étudiée  dans  sa  lettre,  ch.  vn,  où  il  est  «  dit  que 
le  mariage  est  un  remède  pour  les  malades.  Or,  il  n'est  un 
remède  qu'en  tant  qu'il  a  quelque  efficacité.  Donc  il  a 
quelque  efficacité  pour  réprimer  la  concupiscence.  Et  parce 
que  la  concupiscence  ne  se  réprime  que  par  la  grâce,  il 
s'ensuit  que  dans  le  mariage  la  grâce  est  conférée  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  à  ce  sujet, 
il  y  a  eu  trois  opinions. 
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Quelques-uns  »,  entre  autres,  le  Maître  des  Sentences,  liv.  IV, 
dist.  II,  «  ont  dit  que  le  mariage  n'est  en  aucune  manière 
cause  de  la  grâce,  mais  qu'il  la  signifie  seulement.  —  Mais  », 
déclare  saint  Thomas,  «  cela  ne  peut  pas  tenir.  11  s'ensuivrait, 
en  effet,  que  le  mariage  n'excéderait  en  rien  les  sacrements  de 
l'ancienne  loi;  et,  par  conséquent,  il  n'y  aurait  aucune 
raison  qu'il  se  trouvât  énuméré  parmi  les  sacrements  de  la 
loi  nouvelle.  Car  le  fait  qu'il  apporte  un  certain  remède, 
par  mode  de  satisfaction  »  ou  pour  autant  qu'il  y  satisfait, 
«à  la  concupiscence,  empêchant  qu'elle  ne  devienne  irrésistible 
si  on  la  comprime  trop,  il  l'eut  aussi  dans  l'ancienne  loi,  par 
la  nature  même  de  son  acte. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  ont  dit  que  la  grâce  s'y  trouve 
conférée  en  ce  qui  regarde  l'éloignement  du  mal,  parce  que  l'acte 
qui  hors  du  mariage  serait  un  péché,  s'y  trouve  excusé  de 
cette  raison  de  péché.  —  Mais  »,  reprend  encore  saint  Thomas, 
«  ce  serait  trop  peu.  Car  il  eut  aussi  cela  dans  l'ancienne  loi. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  disent  qu'il  fait  s'éloigner  du 
mal  en  tant  qu'il  restreint  la  concupiscence  pour  qu'elle  ne 
se  porte  pas  hors  des  biens  du  mariage;  toutefois,  celle  grâce 
n'apporte  point  quelque  secours  pour  bien  agir.  —  xMais  »,  fait 
observer  saint  Thomas,  «  cela  ne  peut  pas  tenir.  Car  c'est  une 
même  grâce  qui  éloigne  du  péché  et  qui  incline  au  bien  ;  comme 
c'est  la  même  chaleur  qui  chasse  le  froid  et  produit  le  chaud. 

De  là  vient  que  d'autres  disent  que  le  mariage,  en  tant  qu'il 
est  contracté  dans  la  foi  du  Christ,  a  de  conférer  la  grâce 
qui  aide  à  pratiquer  les  choses  qui  sont  requises  dans  le 
mariage.  Et  ce  sentiment  »,  déclare  saint  Thomas,  «  est  plus 
probable.  C'est  qu'en  eff"el,  partout  où  est  donné  venant  de 
Dieu  quelque  pouvoir  ou  quelque  facullé,  sont  donnés  aussi  les 
secours  qui  permettent  à  l'homme  d'user  convenablement  de 
cette  facullé  ou  de  ce  pouvoir;  comme  nous  voyons  qu'à 
toutes  les  puissances  de  l'âme  correspondent  certains  membres 
du  corps  par  lesquels  elles  peuvent  produire  leur  acte.  Puis 
donc  que  dans  le  mariage  est  donnée  à  l'homme  par  une 
institution  divine,  la  faculté  d'user  de  son  épouse  pour 
procréer  l'enfant,  est  donnée  aussi  la  grâce  sans  laquelle  cela 
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ne  pouirait  pas  être  fait  comme  i!  convient;  ainsi  que,  du 
reste,  il  a  été  dit  plus  haut  de  la  puissance  de  l'Ordre  (q.  35, 
art.  i).  Et,  de  la  sorte,  cette  grâce  donnée  est  la  chose  ultime 
contenue  dans  ce  sacrement  n. 

Le  mot  probable  ou  plus  probable,  par  leijuel  saint  Tliomas 
désignait,  dans  le  Commentaire  sur  les  Senlenees,  l'opinion 
ou  le  sentiment  quil  vient  de  préciser,  se  doit  entendre  au 
sens  de  sentiment  qui  se  prouve,  qui  se  prouve  plus  véritable- 
ment que  les  autres  dont  il  avait  dit  qu'ils  ne  pouvaient  pas  tenir. 
Nul  doute,  en  eflet,  que  dans  le  sacrement  de  mariage  ne  soit 
produite,  en  vertu  du  sacrement,  la  grâce  que  saint  Thomas 
fixait,  dans  cet  article,  d'une  manière  si  excellente,  la  ratta- 
chant à  la  fin  même  du  sacrement  institué  par  Dieu.  C'est  Dieu 
qui  donne  à  l'homme  la  faculté,  le  droit  d'user  de  l'épouse 
qu'il  s'est  choisie  en  vue  de  la  procréation  de  l'enfant.  Et  donc 
Il  doit  donner  la  giàce  nécessaire  pour  que  cette  fin  se  réalise 
comme  il  convient. 

Uad  priinani  dit  que  «  comme  l'eau  du  baptême  a  de  toucher 
le  corps  et  de  purifier  le  cœur,  en  vertu  du  contact  de  la  chair  du 
Christ  »  lorsque  Lui-même  fut  baptisé  par  Jean;  «  ainsi  le 
mariage  a  de  conférer  la  grâce  à  cause  que  le  Christ  dans  sa 
Passion  l'a  représenté;  et  non  pas  principalement  de  quelque 
sanctification  qui  serait  due  au  prêtre  ». 

L'ad  secuwUini  formule  une  réponse  qui  n'est  plus  en 
harmonie  avec  la  doctrine  exposée  par  saint  Thomas,  dans  la 
Somme  Ihéologlque,  au  sujet  de  la  causalité  des  sacrements, 
comme  nous  l'avons  expliqué  en  commentant  l'article  premier 
de  la  question  G2  de  la  Troisième  Partie.  Il  est  dit,  ici,  que 
((  comme  l'eau  du  baptême  avec  la  forme  des  paroles  n'opère 
pas  immédiatement  à  l'effet  de  produire  la  grâce,  mais  le 
caractère;  ainsi  les  actes  extérieurs  et  les  paroles  qui  expri- 
ment le  consentement  produisent  directement  un  certain  lien 
qui  est  le  sacrement  de  mariage  :  et  ce  lien,  par  la  Ncrtu  de 
l'institution  di\ine,  opèie  par  mode  de  disposition  à  la  pro- 
duction de  la  grâce  ».  C'est  la  fameuse  causalité  dispositive 
dont  nous  avons  parlé  à  l'endroit  précité.  Lors  du  commen- 
taire  sur   les    Sentences,   saint  Thomas    ne    s'arrêtait    encore 
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qu'à  celte  causalité.  Dans  la  Somme  théologique,  il  n'en  est 
plus  question;  mais  seulement  de  la  causalité  instrumentale 
pure  et  simple,  qui  va  à  pioduire  vraiment  et  par  mode  de 
cause  peifcctive  la  giàcc  sacramentelle. 

L'«(/  lertiam  accorde  que  «  la  raison  de  l'objection  conclurait, 
s'il  n'était  point  possible  d'avoir  contre  le  mal  de  la  concupis- 
cence un  remède  plus  eiricace.  Mais  un  remède  plus  grand  est 
apporté  par  les  œuvres  spirituelles  et  la  mortification  de  la 
chair  de  la  part  de  ceux  qui  n'usent  point  du  mariage  ». 

L'ad  (jLiartam  fait  observer  que  «  le  remède  contre  la  concupis- 
cence peut  être  donné  d'une  double  manière.  —  D'abord,  du 
côté  de  la  concupiscence  elle-même,  en  la  réprimant  dans  sa 
racine.  El,  de  cette  sorte,  le  mariage  fournit  un  remède  par  la 
grâce  qui  est  donnée  en  lui.  —  D'une  autre  manière,  du  côté 
de  l'acte  de  la  concupiscence.  Et  cela  encore,  de  deux  manières. 
—  Premièrement,  en  faisant  que  l'acte  auquel  la  concupiscence 
incline  ne  soit  pas  extérieuretnent  un  acte  honteux.  Cela  se  fait 
par  les  biens  du  mariage  qui  rendent  honnête  l'union  cliar- 
nelle.  —  Secondement,  en  faisant  que  l'acte  qui  est  honteux 
soit  empêché.  Et  ceci  se  fait  par  la  nature  même  de  l'acte  : 
parce  que  la  concupiscence  étant  satisfaite  dans  l'acte  conjugal, 
elle  incite  moins  à  d'autres  corruptions.  C'est  pour  cela  (|ue 
l'Apôtre  dit  (dans  la  première  épilre  aux  Corinthiens,  ch.  vir, 
V.  ())  :  //  est  mieux  de  se  marier  que  de  briller.  Bien  que,  en  effet, 
les  actes  qui  conviennent  à  la  concupiscence  soient,  en  eux- 
mêmes,  de  nature  à  l'accroître,  cependant  pour  autant  qu'ils 
sont  dans  l'ordre  de  la  laison  ils  la  répriment;  parce  que  des 
actes  semblables  résultent  des  disposilions  et  des  habitas  semblables  » 
(Aristote,  Éthi(/ne,  liv.  Il,  ch.  i,  n.  7;  de  S.  Th.,  leç.   i). 

LU  dernier  [)oint  reste  à  exatninei'  dans  cette  question  du 
mariage  sous  sa  raison  de  sacrement;  et  c'est  de  savoir  si 
l'uiiion  charnelle  est  de  l'intégiité  du  mariage.  La  (juestion  est 
intéressante  en  elle-même  et  aussi  pour  l'application  qui  sera 
faite  de  la  doctrine  ex[)osée  ici,  dans  la  question  du  mariage 
de  la  T.  S.  Vierge  et  de  saint  Joseph.  —  Voyons  cette  doctrine 
en  elle-même,  telle  que  va  nous  rexi)oscr  saint  Thomas. 
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Al\TrCLE    IV. 

Si  l'union  charnelle  est  de  l'intégrité  du  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'union  cliainelle 
est  de  l'intégrité  du  mariage  ».  —  La  première  rappelle  que 
((  dans  l'institution  du  mariage,  il  fut  dit  {Genèse,  cli.  ii,  v,  2I1; 
cf.  Mattli.,  ch.  XIX,  V.  5)  :  Ils  seront  les  deux  en  une  seule  chair. 
Or,  ceci  n'a  lieu  que  dans  l'union  charnelle.  Donc  cette  union 
est  de  l'intégrité  du  mariage  ».  —  La  deuxième  objection  fait 
observer  que  «  ce  qui  appartient  à  la  signification  du  sacre- 
ment est  de  la  nécessité  du  sacrement,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
(art.  2;  q.  89,  art.  1).  Oi",  l'union  charnelle  appartient  à  la 
signification  du  sacrement;  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du 
texte  des  Sentences.  «  Donc  elle  est  de  l'intégrité  du  sacre- 
ment ».  —  La  troisième  objection  arguë  de  ce  que  «  ce 
sacrement  est  ordonné  à  la  conservation  de  l'espèce.  Or,  la 
conservation  de  l'espèce  ne  peut  se  faire  sans  l'union  charnelle. 
Donc  cette  union  est  de  l'intégrité  du  sacrement  ».  —  La  qua- 
trième objection  déclare  que  «  le  maiiage  est  un  sacrement 
selon  qu'il  apporte  un  remède  contre  la  concupiscence;  auquel 
titre  l'Apôtre  dit,  dans  la  première  épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu 
(v.  9),  qu'il  est  mieux  de  se  marier  que  de  brûler.  Or,  ce  remède, 
il  ne  l'apporte  pas  à  ceux  qui  ne  s'unissent  point  charnelle- 
ment. Donc,  même  conclusion  que  précédemment  w. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  <(  dans 
le  paradis  »  terrestre,  «  le  mariage  exista.  Or,  il  n'y  eut  point, 
là,  de  copule  ou  d'union  charnelle  »  :  sans  quoi  l'enfant  qui 
aurait  été  conçu  n'aurait  pas  eu  le  péché  originel,  k  Donc  l'union 
charnelle  n'est  pas  de  nécessité  pour  le  sacrement  ».  — 
Le  second  argument  en  appelle  à  ce  que  0  le  sacrement 
porte,  dans  son  nom,  la  sanctification.  Or,  sans  l'union  char- 
nelle, le  maiiage  est  plus  saint  ;  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  » 
du  texte.  «  Donc  l'union  charnelle  n'est  pas  de  nécessité  pour  le 
sacrement  », 
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Au  corps  de  l'arficle,  saint  Thomas  répond  qu'«  il  est  une  dou- 
ble intégrité  :  lune,  qui  se  |)rend  selon  la  perl'eclion  prernièie 
consistant  dans  l'être  de  la  chose;  l'autre,  qui  se  prend  selon 
la  perfection  seconde  consistant  dans  l'opération.  Par  cela 
donc  que  l'union  charnelle  est  une  certaine  opération  ou  un 
certain  usage  du  mariage  qui  donne  la  faculté  d  y  vaquer  :  à 
cause  de  cela,  l'union  charnelle  sera  de  la  seconde  perfection 
du  mariage;  non  de  la  première  ». 

Uad  priinam  dit  que  dans  cette  parole  reproduite  par  l'ob- 
jection, ((  Adam  exposa  l'intégrité  du  mariage  quant  à  l'une  et 
à  l'autre  perfection  ;  parce  que  la  chose  se  connaît  par  son 
acte  ». 

\Sad  secunduni  déclare  que  «  la  signification  de  la  chose 
contenue  est  de  nécessité  dans  le  sacrement.  Et  à  cette  signifi- 
cation n'appartient  pas  l'union  charnelle,  mais  à  la  chose  non 
contenue;  comme  on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  »  (art.  i, 
ad  ^""',  ô"'"). 

L'ad  tertium  fait  observer  que  «  la  chose  ne  parvient  à  sa 
fin  que  par  son  acte  propre.  Et  donc  par  cela  que  la  fin  du 
mariage  n'est  pas  obtenue  sans  l'union  charnelle,  il  est  montré 
que  cette  union  est  de  la  seconde  intégrité,  non  de  la  piemière  ». 

Vad  qaartam  répond  qu'  «  avant  l'union  charnelle,  le  ma- 
riage est  un  remède  en  raison  de  la  grâce  qui  est  donnée  en 
lui  ;  bien  qu'il  ne  le  soit  pas  en  raison  de  l'acte  :  ce  qui  appar- 
tient à  l'intégrité  seconde  ». 

Le  mariage,  dans  sa  raison  de  sacrement,  ne  rc(iuiert  pas,  de 
nécessité,  pour  être,  l'union  charnelle.  Il  est  vraiment  mariage 
et  sacrement  de  mariage,  quand  bien  même  les  époux  ne 
s'unissent  jamais  de  cette  union.  H  suffit  qu'ils  se  soient  donné 
et  qu'ils  gardent  le  droit  radical  de  vaquer  à  cette  union,  même 
à  supposer  qu'ils  ne  doivent  jamais  user  de  ce  droit.  C'est  là 
ce  (jui  consliluc  le  mariage  dans  son  être  piemier  ou  dans  sa 
perfection  essentielle. 

Apres  avoir  considéré  le  iniiiiage  sous  sa  raison  (rollice  de 
nature  et  sous  sa   laison  de  sacrement,  nous  devons  inainic- 
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nant  le  considérer  d'une  façon  absolue  et  pour  autant  qu'il 
comprend  l'une  et  l'autre  des  deux  raisons  précédemment 
étudiées.  A  ce  titre,  nous  nous  occuperons  :  premièrement,  des 
fiançailles  (q.  43)  ;  deuxièmement,  de  la  raison  ou  de  l'essence 
du  mariage  (q.  44)  ;  troisièmement,  de  la  cause  qui  le  fait,  ou 
du  consentement  (q.  45-48);  quatrièmement,  de  ses  biens 
(q.  /iq)  ;  cinquièmement,  de  ses  empêchements  (q.  5o-()2)  ; 
sixièmement,  des  secondes  noces  (q.  63);  septièmement,  de 
certaines  choses  annexées  au  mariage  (q.  64). 

Et,    d'abord,    des    fiançailles.    C'est    l'objet  de    la  question 
suivante. 


OLESTIOX   \LIII 


HKS   KlVNt.MI.I.KS 


('.r[[c  question  coiiiptcnd  (rois  arliclcs  : 

1"  Cv  que  sofil  les  fiançailles. 

3"  flenx  qui  peuvent  contiacler  les  fiançailles. 

3"  Si  les  fiançailles  peuvent  èfir  dirinices  ou  rompues? 


Ces   trois  articles   sont   les   trois    articles  de   la  question  2, 
distinction  XWll  dans  le  IV"  livre  des  Sentences. 


Article  Premier. 

Si  les  fiançailles  sont  convenablement  appelées  :  la  promesse 
des  futures  noces? 


Six  objections  veulent  prouver  que  «  les  fiançailles  ne  sont 
l)as  convenablement  appelées  :  la  promesse  des  falares  noces; 
comme  on  l'a  dans  les  paroles  du  Pape  Nicolas  (I")  »,  dans  sa 
réponse  aux  Consultations  des  Bulgares.  —  La  première  fait  ob- 
server que,  «  comme  le  dit  saint  Isidore  (Élxfn.,  liv.  IX, 
cb.  vu),  un  sujet  est  Jiancé,  non  point  parce  qu'il  promet,  mais 
parce  quil  s'engage  et  donne  des  gages.  Or,  le  nom  de  Jiancé 
vient  de  fianrailtes.  Donc  c'est  mal  à  propos  que  les  fiançailles 
sonl  appelées  nue  promesse  ».  —  La  tieuxième  objeclinn  déclare 
([ue  II  (piiconquc  promet  quelque  chose  doit  être  contraint  à 
s'acfjuilter.  Or,  ceux  qui  ont  contracté  des  fiançailles  ne  sont 
point  contraints  j>ar  Ij^glisc  à  contracter  nKiiiaj,n\  Donc  les 
fiançailles  ne  sont  pas  une  promesse  ».  —   La  troisième  objec- 
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tion  dit  que  «  dans  les  fiançailles  n'est  pas,  quelquefois,  que 
la  seule  promesse,  mais  il  s'y  ajoute  le  serment  et  certaines 
arrhes.  Donc  il  semble  qu'on  ne  devait  pas  les  définir  seule- 
ment par  la  promesse  ».  —  La  quatrième  objection  en  appelle 
à  ce  que  «  les  mariages  doivent  être  libres  et  absolus  »,  non 
sous  condition.  «  Or,  les  fiançailles  se  font  quelquefois  sous 
de  certaines  conditions,  même  sous  la  condition  de  recevoir 
de  l'argent.  Donc  c'est  mal  à  propos  qu'on  les  appelle  la  pro- 
messe des  noces  y)  ou  du  mariage.  —  La  cinquième  objection 
s'appuie  sur  ce  que  «  la  promesse  portant  sur  les  choses  à  venir, 
est  blâmée  en  saint  Jacques,  ch.  iv  (v.  i3  et  suiv.).  Or,  dans 
les  sacrements  il  ne  doit  se  trouver  rien  de  blâmable.  Donc  la 
promesse  des  falares  noces  ne  doit  pas  se  faire  ».  —  La  sixième 
objection  arguë  de  ce  que  «  nul  n'est  dit  fiancé  qu'en  raison 
des  fiançailles.  Or,  il  en  est  qui  sont  dits  fiancés  »  en  latin 
sponsus,  qui  se  traduit,  en  français,  par  le  mot  époux,  «  en 
raison  des  noces  actuellement  présentes,  comme  il  est  dit  dans 
la  lettre  »  du  texte  des  Sentences  :  auquel  sens  les  nouveaux 
mariés  sont  dits  nouveaux  époux.  «  Donc  les  fiançailles  »  qui 
seraient  alors  les  épousailles,  «  ne  sont  pas  toujours  la  pro- 
messe des  Jutiires  noces  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  le  <<  consen- 
tement portant  sur  l'union  conjugale  donné  par  des  paroles 
au  futur  ne  fait  pas  le  mariage,  mais  la  promesse  du  mariage. 
Et  cette  promesse  est  dite  »  en  latin  a  sponsalia,  du  verbe 
spondendo,  comme  le  marque  saint  Isidore  (endroit  précité)  : 
car,  avant  l'usage  des  tables  du  mariage  »  ou  du  contrat,  «  on 
donnait  des  cautions  par  lesquelles  on  s'engageait  réciproque- 
ment à  consentir  au  droit  du  mariage  et  l'on  donnait  des  Jîdijus- 
seurs  ou  garants.  —  Cette  promesse  se  fait  d'une  double  ma- 
nière :  savoir,  d'une  manière  absolue;  et  sous  condition.  — 
D'une  manière  absolue,  sous  quatre  formes.  Premièrement, 
par  la  simple  promesse;  comme  quand  il  est  dit  :  Je  te  pren- 
drcd  pour  ma  femme,  et  inversement.  Secondement,  avec  des 
arrhes  de  fiançailleque  l'on  donne  :  comme  de  l'argent,  ou  au- 
tre chose  de  ce  genre.  Troisièmement,  avec  l'anneau  accompa- 
gnant les  arrhes.  Quatrièmement,   avec  l'intervention  du  ser- 
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ment.  —  Que  si  la  promesse  en  question  se  fait  sous  condi- 
tion, il  faut  distinguer.  Car,  ou  la  condition  est  honnête, 
comme  s'il  est  dit  :  Je  te  prendrai  si  (es  parents  Conl  pour  agréa- 
ble ;  et,  alors,  si  la  condition  tient,  la  promesse  tient  aussi  ; 
dans  le  cas  contraire,  elle  ne  tiendrait  pas.  Ou  la  condition 
est  déshonnète.  Ce  qui  peut  se  produire  de  deux  manières. 
Comme  contraire  aux  biens  du  mariage;  par  exemple,  s'il  est 
dit  :  Je  te  prendrai,  à  condition  que  lu  procures  des  poisons  de 
stérilité;  et,  dans  ce  cas,  il  n'y  a  pas  de  fiançailles.  Et  comme 
non  contraire  aux  biens  du  mariage;  par  exemple,  s'il  est  dit  : 
Je  te  prendrai,  à  condition  que  tu  consentes  à  mes  vols  ;  et,  dans 
ce  cas,  la  promesse  tient,  mais  la  condition  doit  disparaître  ». 

Uad  prinuini  dit  que  «  les  fiançailles  elles-mêmes  et  la  tradi- 
tion des  gages  sont  la  confirmalion  de  la  promesse.  Et  voilà 
pourquoi  elles  lui  donnent  leur  nom,  comme  étant  quelque 
chose  de  plus  parfait  ». 

L'«d  secunduin  fait  observer  que  «  par  la  promesse  dont 
il  s'agit,  les  deux  fiancés  s'obligent  réciproquement  à  con- 
tracter le  mariage;  et  il  pèche  mortellement,  celui  qui  en- 
freint la  promesse,  à  moins  que  n'intervienne  un  empê- 
chement légitime.  A  ce  titre,  l'Eglise  le  contraint,  enjoi- 
gnant une  pénitence  pour  son  péché.  Toutefois,  il  n'est  pas 
contraint  dans  le  for  contentieux;  parce  que  les  mariages  J  or - 
ces  ont  coutume  de  finir  mal  (cap.  Requisivit,  De  spons.  et  ma- 
trim.).  —  A  moins  peut-être  que  le  serment  ne  soit  intervenu. 
Car,  alors,  le  sujet  doit  être  contraint,  comme  le  disent  quel- 
ques-uns. Bien  que  la  chose  ne  paraisse  pas  nécessaire,  à 
dautres,  pour  la  raison  déjà  dite;  surtout  si  l'on  pouvait 
craindre  que  le  mari  tuerait  sa  femme  ». 

Vad  tertium  précise  que  «  ces  autres  choses  qu'on  ajoute  ne 
sont  que  pour  confirmer  la  promesse.  El,  par  suite,  elles  ne 
sont  pas  autre  chose  que  cette  promesse  ». 

\.'aii  qnartum  déclare  que  «  celte  condition  quon  apporte 
n'enlève  pas  la  liberté  du  mariage.  Si,  en  elTel,  la  condition 
n'est  pas  honnête,  elle  doit  être  rejelée.  Si  elle  est  honnête  : 
ou  elle  a  pour  objet  un  bien  pur  et  simple,  comme  s'il  est  dit, 
Je  le  prendrai  si  les  parents  l'ont  pour  agréable;  el  celle  condi- 


1^4  SOMME    THÉOLOGIQLE.     —    SUPPLEMENT. 

lion  n'enlève  pas  la  liberté  des  fiançailles,  mais  plutôt  y  ajoute 
un  nouveau  lustre.  Ou  elle  porte  sur  quelque  chose  d'utile, 
comme  s'il  est  dit  :  Je  contracterai  avec  toi,  si  tu  me  donnes 
tant.  Dans  ce  cas,  il  ne  s'agit  pas  de  vendre  le  consentement 
du  mariage  ;  mais  cela  s'entend  comme  jiromesse  de  la  dot  : 
d'où  il  suil  que  le  mariage  ne  perd  pas  sa  liberté.  —  Quelque- 
fois on  met  une  condition  d'argent  par  mode  de  peine.  Et, 
dans  ce  cas,  paice  que  les  mariages  doivent  êtie  libres,  la  con- 
dition ne  tient  pas  :  ni  on  ne  peut  exiger  cette  peine  de  celui 
qui  ne  veut  pas  aller  jusqu'au  mariage  ». 

Ij'ad  (jaintuin  explique  «  qu'il  n'est  pas  dans  Tinlention  de 
saint  Jacques  de  défendre  que  d'une  manière  absolue  il  ne  soit 
fait  aucune  promesse  portant  sur  les  choses  à  venir;  mais 
qu'on  ne  doit  pas  promettre  comme  si  l'on  était  l'arbitre  sou- 
verain de  sa  vie.  Aussi  bien  il  enseigne  qu'on  doit  ajouter 
cette  condition,  si  telle  sera  la  volonté  de  Dieu  :  laquelle  condi- 
tion, même  si  on  ne  l'exprime  pas  de  bouche,  doit  être  sous- 
entendue  de  cœur  ». 

L'ad  scxlani  fait  observer  que  <(  dans  le  mariage,  on  peut 
considérer  l'union  matrimoniale  elle-même,  et  son  acte.  Le 
fait  de  s'engager  à  l'union  pour  l'avenir  donne  au  fiancé  son 
nom  •),  en  latin  sponsus  «  en  raison  des  fiançailles  contractées 
par  des  paroles  portant  sur  l'avenir.  Le  fait  de  s'engagera  l'acte 
donne  le  nom  de  si)()nsiis  même  quand  se  contracte  le  mariage 
par  des  paroles  au  présent  :  parce  que  ce  contrat  fait  qu'il 
s'engage  à  l'acte.  —  Toutefois,  c'est  du  premier  engagement 
que  se  disent  les  fiançailles  au  sens  [)ropre  »>  et  pour  autant 
qu'elles  se  distinguent  du  mariage;  «  lesquelles  ont  raison  de 
sacramental  i)ar  rapport  au  mariage,  conune  l'exorcisme,  par 
rapport  au  baptême  ». 

Les  fiançailles  sont  donc  justement  appelées  une  promesse 
des  futures  noces.  —  Mais  à  quel  âge  cette  promesse  peut-elle 
légitimement  être  émise.  Est*ce  à  propos  qu'on  a  fixé  pour  cela 
une  limite  d'âge  avant  laquelle  il  ne  conviendrait  pas  que  celte 
promesse  fût  faite.  Et  cet  âge  est-il  l'âge  de  sept  ansP  Saint 
Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 
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Ahticlk   II. 

Si  l'âge  de  sept  ans  est  convenablement  assigné 
pour  contracter  les  fiançailles? 

Sept  objections  veulent  prouver  que  «  l'âge  de  sept  ans  n'esl 
pjs  convenablement  assigné  pour  contracter  les  fiançailles  ». 

—  La  première  dit  que  «  le  contrat  qui  peut  être  fait  par  d'au- 
tres ne  requiert  pas  l'âge  de  discrétion  en  ceux  qui  en  sont 
l'objet.  Or,  les  fiançailles  peuvent  être  faites  par  les  parents,  à 
l'insu  de  l'un  et  l'autre  des  fiancés.  Donc  elles  peuvent  se  faire 
avant  l'âge  de  sept  ans  comme  après  ».  —  La  deuxième  objec- 
tion expose  que  «  comme  pour  le  contrat  des  fiançailles  est 
requis  un  certain  usage  de  la  raison  ;  de  même  aussi  pour  con- 
sentir au  péché  mortel.  Or,  comme  le  narre  saint  Grégoire, 
au  livre  IV  de  ses  Dialogues  (ch.  xvni),  un  enfant  »,  qui  n'avait 
pas  sept  ans,  i-  fut  condamné  pour  le  péché  de  blasphème.  Donc, 
avant  l'âge  de  sept  ans,  les  fiançailles  peuvent  être  contractées  ». 

—  La  troisième  objection  note  que  «  les  fiançailles  sont  ordon- 
nées au  mariage.  Or,  dans  le  mariage,  il  n'est  pas  marqué  une 
même  limite  d'âge  pour  le  garçon  et  la  jeune  fille:  Donc  pour 
les  fiançailles  non  plus,  ne  doit  pas  être  assigné  l'âge  de 
sept  ans  à  l'un  et  à  lautrc  ».  —  La  qucitrième  objection  déclare 
que  «  deux  sujets  peuvent  contracter  les  fiançailles  dès  là  que 
les  futures  noces  peuvent  leur  plaire.  Or,  des  signes  de  cet 
agrément  apparaissent  souvent  dans  les  enfants  avant  l'âge  de 
sept  ans.  Donc  avant  ce  temps  ils  peuvent  contracter  les  fian- 
çailles ».  —  La  cinquième  objection  fait  observer  (jue  «  s'il  en 
est  qui,  avant  l'âge  de  sept  ans,  contractent  les  fiançailles,  el, 
ensuite,  après  l'âge  de  scjjt  ans,  avant  l'âge  de  puberté,  con- 
tractent par  des  paroles  au  présent,  cela  leur  est  réputé  comme 
fiançailles.  Or,  ce  n'est  pas  en  vcriu  du  second  conirat  ;  puis- 
(ju'alors  ils  n'entendent  pas  contracter  les  liançailles,  mais  le 
mariage.  Donc  c'est  en  vertu  du  premier.  Et,  par  suite,  les 
liançailles  peuvent  se  contracter  avant  l'âge  de  sept  ans  ».  —  La 
sixième   objection    dit    (pie    «  dans    les    choses  cpii    se  font   en 
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commun  par  plusieurs,  ce  qui  manque  à  l'un  est  suppléé  par 
l'autre  ;  comme  on  le  voit  en  ceux  qui  traînent  une  barque.  Or, 
le  contrat  des  fiançailles  est  une  certaine  action  commune  entre 
les  contractants.  Par  conséquent,  si  l'un  est  à  l'âge  de  puberté, 
il  peut  contracter  les  épousailles  avec  une  jeune  fille  qui  n'a 
pas  sept  ans;  car  ce  qui  manque  à  l'une  comme  temps  sura- 
bonde en  l'autre  ».  —  La  septième  objection  en  appelle  à  ce 
que  «  lorsque  deux  sujets,  aux  environs  de  l'âge  de  puberté, 
bien  que  ce  soit  avant  cet  âge,  contractent  par  des  paroles  au 
présent,  le  mariage  est  considéré  comme  valable  entre  eux. 
Donc,  pour  la  même  raison,  si,  avant  l'âge  de  sept  ans,  pourvu 
qu'on  approcbe  de  cet  âge,  il  se  fait  un  contrat  par  des  paroles 
portant  sur  le  futur,  les  fiançailles  seront  tenues  pour  valables». 
Au  corps  de  l'article,  saint  Tbomas  répond  que  «  l'âge  de 
sept  ans  est  le  temps  déterminé  par  le  droit,  et  cela  assez  rai- 
sonnablement, pour  contracter  les  fiançailles.  Par  cela,  en  effet, 
que  les  fiançailles  sont  une  certaine  promesse  de  choses  à  venir, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  1),  il  faut  qu'elles  soient  le  fait  de 
personties  qui  peuvent  d'une  certaine  manière  promettre.  Et 
ceci  n'appartient  qu'à  ceux  qui  ont  une  certaine  prudence 
relative  à  l'avenir;  prudence  qui  requiert  l'usage  de  raison. 
Or,  eu  égard  à  l'usage  de  raison,  on  note  un  triple  degré,  d'après 
Aristole  au  livre  I  de  \' Éthique  v^ch.  iv,  n.  7;  de  S.  Th.,  leç.  4)- 
Le  premier  est  quand  un  sujet  ni  n'entend  par  lui-même,  ni 
ne  peut  saisir  ce  qu'un  autre  propose.  Le  second  état  est  celui 
de  l'homme  qui  peut  saisir  ce  que  les  autres  proposent,  mais 
qui  ne  peut  pas  entendre  la  chose  par  lui-même.  Le  troisième, 
quand  l'homme  peut  déjà  saisir  ce  qu'un  autre  propose,  et 
considérer  aussi  de  lui-même.  Et  parce  que  la  raison,  dans 
l'homme,  se  fortifie  peu  à  peu,  à  mesure  que  se  calment  les 
mouvements  et  les  fluctuations  des  humeurs  :  à  cause  de  cela, 
l'homme  est  dans  le  premier  état  de  la  raison  pendant  les  pre- 
miers sept  ans.  Et  c'est  pourquoi,  au  cours  de  ce  temps-là, 
l'homme  n'est  apte  à  aucun  contrat  ;  et,  donc,  non  plus  aux 
fiançailles.  Mais  il  commence  de  parvenir  au  second  état,  à  la 
fin  des  premiers  sept  ans.  Aussi  bien  est-ce  à  ce  moment-là  que 
les  enfants  sont  envoyés  aux  écoles.  Pour  ce  qui  est  du  troi- 


sième  clat,  l'homme  commence  à  \  parvenir  à  la  fin  des 
deuxièmes  sept  ans,  quanl  à  ce  qui  louche  à  sa  personne,  en 
quoi  la  raison  naturelle  se  fortifie  plus  vite  ;  ce  n'est  qu'à  la  lin 
des  troisièmes  sept  ans  qu'il  y  parvient  quant  à  ce  qui  se  trouve 
hors  de  lui.  Et  c'est  pourquoi,  avant  les  premiers  sept  ans, 
l'homme  n'est  apte  à  aucun  contrat.  Mais  à  la  fin  des  premieis 
sept  ans,  il  commence  à  être  apte  à  promettre  certaines  choses 
à  venir,  surtout  dans  les  choses  auxquelles  la  raison  naturelle 
incline  davantage;  mais  non  à  s'obliger  par  un  lien  perpétuel, 
parce  qu'il  n'a  pasericore  une  volonté  ferme.  Et  c'est  pourf|uoi 
en  un  tel  temps  peuvent  se  contracter  les  fiançailles.  A  la  fin 
des  deuxièmes  sept  ans,  l'homnie  peut  déjà  s'obliger  aux  cho- 
ses qui  touchent  à  sa  personne,  soit  pour  le  mariage,  soit  pour 
la  icligion.  Mais  après  les  troisièmes  sept  ans,  il  peut  aussi 
s'obliger  aux  autres  choses.  Et,  selon  les  lois,  lui  est  donné  le 
pouvoir  de  disposer  de  ses  biens  après  vingt-cin(|  ans  »  :  sur  ce 
dernier  point,  le  droit  moderne  fixe  vingt  et  un  ans  comme 
pour  le  reste. 

Vad  prinmni  déclare  que  a  si  avant  les  années  de  puberlé,  le 
contrat  des  fiançailles  est  fait  par  un  autre,  tous  deux  ou  l'un 
des  deux  peuvent  réclamer.  Et,  par  suite,  rien  n'est  fait;  au 
point  que  dans  ce  cas  n'est  contractée  aucuneaffînité  »,  laquelle, 
autrefois,  était  contractée  en  raison  des  fiançailles.  «  Il  suit  de 
là  que  les  fiançailles  contractées  entre  deux  sujets  par  d'autres 
personnes  n'ont  de  force  qu'autant  que  les  sujets  en  question, 
quand  ils  viennent  à  l'âge  voulu,  ne  réclament  point  :  par  où 
il  est  donné  à  entendre  qu'ils  consentent  à  ce  qui  avait  été  fait 
j)ar  d'autres  ». 

\j(ul  sccimdum  fait  observer  que  c  (luelques-uns  disent  que 
cet  enfant  dont  parle  saint  Grégoire  ne  fut  pas  damné,  ni  n'a\  ait 
péché  mortellement,  mais  que  cette  vision  fut  montrée  au  pèie 
de  l'enfant  pour  le  contrister  de  ce  qu'il  avait  péché  dans  son 
enfanten  ne  le  corrigeant  pas.  —  Mais  »,  ajoute  saint  Thomas, 
«  cela  est  expressément  contre  rintcnlion  de  saint  (irégiiire, 
lequel  dit  que  le  père  de  CeiiJ'itnl  nrij/ujcuint  iàine  de  son  /ils  loiil 
pelil,  nourrit  pour  les  Jeux  de  l<i  (/rhennc  un  p(U'henr  non  polit. 
Et  c'est  pourquoi  il  faut  dire  que  poui-  le  péché  mortel  il  sullil 
T.  W.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  la 
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même  du  consentement  à  la  chose  présente.  Mais,  dans  les  fian- 
çailles, se  trouve  le  consentement  portant  sur  l'avenir.  Or,  une 
plus  grande  discrétion  de  la  raison  est  requise  à  l'effet  de  pour- 
voir aux  choses  à  venir  que  pour  consentir  à  un  acte  présent. 
Et  voilà  pourquoi  l'homme  peut  pécher  mortellement  avant 
qu'il  puisse  s'obliger  à  une  chose  à  venir  ■>. 

V  ad  ter  lia  m  dit  que  «  dans  le  temps  du  contrat  de  mariage 
n'est  pas  seulement  requise  la  disposition  du  coté  de  l'usage 
de  la  raison,  mais  aussi  du  côté  du  corps,  qui  doit  être  apte 
à  la  génération.  Et  parce  que  lajeune  fille,  àTâgededouze  ans, 
est  parvenue  à  l'état  de  pouvoir  être  apte  à  l'acte  de  la  généra- 
tion, tandis  que  le  garçon  y  parvient  à  la  fin  des  deuxièmes  sept 
ans,  comme  Aristote  le  dit  au  livre  IX  de  VHisloire  des  Ani- 
maux (Did.,  liv,  Y,  ch.  xiv,  n.  2;  liv,  VII,  ch.  t,  n.  i);  que 
cependant  tous  les  deux  reçoivent  simultanément  l'usage  de  la 
raison  :  à  cause  de  cela,  dans  les  fiançailles,  un  même  temps  est 
déterminé  pour  l'un  et  pour  l'autre;  et  non  pas  dans  le  mariage  ». 

L'ad  qiiartum  fait  remarquer  que  cet  agrément  ou  «  cette 
complaisance  qui  se  trouve  dans  les  enfants  avant  l'âge  de 
sept  ans,  ne  procède  pas  de  l'usage  parfait  de  la  raison,  n'étant 
pas  encore  pleinement  susceptibles  de  discipline;  mais  c'est 
plutôt  causé  par  un  mouvement  de  la  nature  que  par  un 
acte  de  la  raison.  Et  c'est  pourquoi  une  telle  complaisance  ne 
suffit  pas  pour  contracter  les  fiançailles  ». 

V ad  (juinluin  dit  que  «  si,  en  effet,  par  ce  second  contrat  en 
ce  cas  ils  ne  font  pas  le  mariage,  ils  montrent  cependant 
qu'ilsi  ratifient  une  première  promesse.  Et,  à  cause  de  cela,  le 
premier  contrat  devient  ferme   ). 

L'ad  sextum  répond  que  «  ceux  qui  tirent  une  même  barque 
agissent  [)ar  mode  d'une  seule  cause;  et  voilà  pourquoi  ce  qui 
manque  à  l'un  peut  être  suppléé  par  l'autre.  Mais  ceux  qui 
contractent  les  fiançailles  agissent  comme  personnes  distinc- 
tes; car  les  fiançailles  ne  peuvent  exister  qu'entre  deux  per- 
sonnes. Il  suit  de  là  que  dans  l'une  et  dans  l'autre  il  est  requis 
qu'elle  soit  en  état  suffisant  pour  contracter.  C'est  pour  cela 
que  le  défaut  de  l'un  empêche  les  fiançailles  et  ne  peut  pas  être 
suppléé  par  l'autre  ». 


QUESTION    XLIir.     —    DKS    FIANÇAILLES.  I79 

Uad  seplinmin  accorde  que  a  dans  les  fiançailles,  pareille- 
ment, si  les  conliactanls  approclient  des  sept  ans,  le  contrat 
des  fiançailles  est  valide  ;  parce  que,  d'après  Aristote,  au 
livre  II  i\cs  Physu/ues  (cli.  v,  n.  9;  de  S.  Th.,  leç.  9),  f/uand  il 
numqne  peu  de  chose,  c'est  comme  s'il  ne  maiifjiKul  rien.  Celte 
approche  ou  proximité  est  fixée  par  quelques-uns  à  six  mois. 
Mais  il  est  mieux  qu'elle  soit  déterminée  selon  la  condition 
des  sujets  du  contrai;  parce  que  l'usage  de  la  raison  vient  plus 
tôt  chez  les  uns  que  chez  les  autres  ». 

Ce  que  saint  Thomas  nous  a  dit  dans  l'article  que  nous  ve- 
nons de  lire  garde  toute  sa  force  même  avec  la  nouvelle  légis- 
lation de  l'Eglise  où  celte  question  de  1  âge  requis  pour  la 
validité  des  fiançailles  n'est  plus  posée.  Il  s'agit,  en  effet,  ici, 
de  principes  qui  sont  de  droit  naturel.  —  Une  dernière  ques- 
tion que  se  pose  le  saint  Docteur  est  de  savoir  si  les  fiançailles 
peuvent  être  dirimées.  Il  va  nous  répondre  à  l'arliclequi  suit. 


AUTICLE    III. 
Si  les  fiançailles  peuvent  être  dirimées? 

Huit  objections  veulent  prouverque  les  fiançailles  ne  peuvent 
pas  être  dirimées.  Et  chacune  passe  en  revue  l'une  des  causes  qui 
sont  données  comme  dirimantes.  —  La  première  ditcpr  »  il  sem- 
ble que  les  fiançai  Iles  ne  peuvent  pas  être  dirimées,  l'un  des  fian- 
cés entrant  en  icligion,  et  pour  celle  raison  que  si  j'ai  promis  de 
l'argent  à  quelqu'un,  je  ne  puis  pas  licitement  oITrir  cet  argent 
à  un  autre.  Or,  celui  (jui  contracte  les  fiançailles  promet  son 
corps  à  une  femme.  Donc  il  ne  peut  pas,  dans  la  suite,  s'olVrir 
à  Dieu  en  religion  »>.  -  La  deuxième  objection  dit  qu'  k  il 
semble  qu'elles  ne  doivent  pas  être  dirimées,  cpiand  l'un  des 
conjoints  »  ou  contractants  «  va  dans  un  pays  loi  niai  n.  Parce 
que,  dans  le  doute,  on  doit  toujours  chois ii-  lu  piirtie  la  plus-  sûre. 
Or,  il  serait  plus  sur  d'atlendi'e  son  retour.  Donc  il  faut  allen- 
dre  ce  retour  ».  —  La  troisième  objection  dit  (pi'  <>  il   semble 
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qu'elles  ne  sont  point  dirimées  par  la  maladie  que  l'un  des 
deux  encourt  après  le  contrat  des  fiançailles.  Parce  que  nul  ne 
doit  être  puni  pour  une  peine.  Or,  l'homme  qui  encourt  l'in- 
firmité, est  puni  en  ce  qu'on  lui  enlève  son  droit  qu'il  avait 
en  celle  qui  lui  avait  été  fiancée.  Donc  les  fiançailles  ne  doi- 
vent pas  être  diiimées  en  raison  d'une  infirmité  corporelle  ». 
—  La  quatrième  objection  dit  qu'  <i  il  semble  qu'elles  ne  doi- 
vent pas  être  dirimées,  non  plus,  en  raison  de  l'affinité  qui  a 
pu  intervenir;  par  exemple,  si  le  fiancé  commet  la  fornication 
avec  une  parente  de  la  fiancée.  Parce  que,  dans  ce  cas,  la  fian- 
cée serait  punie  pour  le  péché  du  fiancé.  Et  cela  ne  convient 
pas  ».  —  La  cinquième  objection  dit  qu'  «  il  semble  que  les 
fiancés  ne  puissent  pas  se  délier  mutuellemenL  Parce  que  c'est 
une  marque  de  souveraine  légèreté  que  d'abord  ils  contractent 
ou  se  lient,  et  qu'ensuite  ils  se  délient.  Et  de  telles  choses  ne 
doivent  pas  être  tolérées  par  l'Eglise.  Donc,  etc.  ».  —  La 
sixième  objection  dit  qu'il  semble  qu'elles  ne  doivent  pas, 
non  plus,  être  dirimées  à  cause  de  la  fornication  de  l'un  des 
deux.  Parce  que  les  fiançailles  n'ont  pas  encore  donné  à  l'un 
pouvoir  sur  le  coips  de  l'autre.  Et,  par  suite,  il  semble  qu'ils 
ne  pèchent  nullement  l'un  contre  l'autre,  si,  entre  temps,  ils 
commettent  la  fornication  ».  —  La  septième  objection  dit 
qu'  «  il  semble  qu'elles  ne  doivent  pas  être  dirimées,  non  plus, 
par  le  contrat  avec  une  autre  en  paroles  au  présent  »,  c'est-à- 
dire  par  un  contrat  de  mariage  avec  une  autre.  «  Parce  que  la 
seconde  vente  ne  déroge  pas  à  la  première.  Et  donc,  non  plus, 
le  second  contrat  ne  déroge  au  premier  ».  —  La  huitième 
objection  dit  qu'  «  il  semble  qu'elles  ne  puissent  pas  être  diri- 
mées, non  plus,  par  le  défaut  de  l'âge.  Parce  que  ce  qui  n'est 
pas,  ne  saurait  être  dissous.  Or,  avant  l'âge  déterminé,  les 
fiançailles  furent  nulles.  Donc  elles  ne  peuvent  pas  être  diri- 
mées )). 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  tous 
les  cas  dont  il  vient  d'être  parlé  »  dans  les  objections,  «  les 
fiançailles  contractées  sont  dirimées.  Toutefois,  ce  n'est  pas 
de  la  même  manière.  Il  est  deux  cas,  en  effet,  celui  où  l'un 
des  contractants  se  retire  dans  une  famille  religieuse,  et  celui 
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OÙ  il  contracte  avec  un  autre  par  des  paroles  au  présent  », 
c'est-à-dire  quand  il  se  marie  avec  un  autre,  »  qui  diriment 
les  fiançailles,  de  par  le  droit  lui-même.  Dans  les  autres  cas, 
les  fiançailles  doivent  être  dirimées  selon  le  jugement  de 
rhjglise  ».  Et  cela  veut  dire  que  dans  les  deux  premiers  cas,  elles 
sont  dirimées  de  plein  droit;  tandis  que  pour  les  autres  cas  le 
jugement  de  l'Église  devrait  intervenir.  —  Dans  le  nouveau 
droit  de  l'Église,  il  est  marqué  simplement  que  les  fiançailles, 
même  valides  et  sans  qu'il  y  ait  aucun  motif  plausible  qui  jus- 
tifie la  rupture,  ne  peuvent  plus  être  invoquées  en  justice  ou 
devant  un  tribunal  ecclésiatique  pour  obliger  à  céléber  le 
mariage.  Mais  il  peut  y  avoir  recoins  pour  obtenir  la  répara- 
tion des  dommages,  s'il  en  résultait  de  la  rupture  non  justi- 
fiée. 

Vad  priinuni  déclare  qu"  «  une  telle  promesse  est  dissoute 
par  la  mort  spirituelle  o,  que  constitue  l'entrée  en  religion  ; 
{(  puisque  cette  promesse  est  d'ordre  purement  spirituel,  comme 
il  a  été  dit  »  (dist.  XXVII,  q.  i,  a.  3;  q.  2)  ».  — Il  est  dit,  en 
effet,  dans  l'article  auquel  se  réfère  ici  le  texte,  que,  même 
s'il  s'agit  du  lien  matrimonial  réellement  contracté,  il  ne  cons- 
titue, entre  les  époux,  avant  l'union  cbarnelle,  qu'un  lien 
spirituel;  il  ne  devient  chainel  qu'après  cette  union.  Et  c'est 
pourquoi,  de  même  qu'après  l'union  charnelle,  le  mariage 
est  dissous  par  la  mort  charnelle  ou  corporelle,  de  même,  par 
l'entrée  en  religion,  il  est  dissous,  avant  l'union  charnelle, 
parce  que  l'entrée  en  religion  est  une  certaine  mort  spirituelle, 
(jui  fait  qu'un  sujet,  mort  au  siècle,  vit  pour  Dieu. 

L'rtc/  secundum  répond  que  «  ce  doute  est  enlevé  par  le  fait 
que  l'un  des  contractants  ne  comparaît  pas  au  temps  marqué 
pour  parfaire  le  mariage.  Si  donc  ce  n'est  point  par  sa  faute 
que  le  mariage  n'a  pas  pu  s'accomplir,  il  peut  licitement  se 
marier  avec  une  autre  sans  aucun  péché.  Que  s'il  a  été  la 
cause  de  la  non  célébration  du  mariage,  il  doit  faire  pénitence 
du  péché  de  n'avoir  pas  tenu  sa  promesse,  ou  d'avoir  man(|ué 
à  s(jn  serment,  si  le  serment  était  inter\enu;  et  conlraeler 
mariage  avec  une  autre,  s'il  le  veut,  conformément  au  juge- 
ment de  l'Eglise  ».  Ce  jugement  de  l'Eglise,  en   ce  (jui  est  du 
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for  extérieur,  n'est  plus  requis  désoimais;  sauf,  nous  l'avons 
dit,  pour  ce  qui  regarderait  les  dommages  causés  par  la  rup- 
ture des  fiançailles. 

L'at/  terlium  répond  que  «  si  avant  de  contracter  mariage, 
l'un  des  deux  qui  ont  contracté  les  tîançailles  encourt  quelque 
grave  infirmité  qui  l'affaiblisse  trop,  comme  lépilepsie  ou  la 
paralysie;  ou  qui  le  rende  difforme,  telle  l'ablation  du  nez  ou 
la  perte  des'yeux,  ou  autre  cliosc  de  ce  génie;  ou  qui  serait 
contre  le  bien  de  l'enfant,  comme  la  lèpre  qui  se  communique 
dans  la  génération  :  les  fiançailles  peuvent  être  dirimées,  de 
crainte  que  les  contractants  ne  se  déplaisent  et  que  le  mariage 
ainsi  contracté  ne  finisse  mal.  Ni,  dans  ce  cas,  un  sujet  n'est 
puni  pour  une  peine  ;  mais  de  la  peine  il  encoui  t  un  dommage  : 
chose  qui  ne  répugne  pas  ». 

Vwl  qiKiriiini  répond  que  «  si  le  fiancé  a  eu  des  rapports  avec 
une  parente  de  la  fiancée,  ou  inversement,  dans  ce  cas  les  fian- 
çailles doivent  être  dirimées.  Et,  pour  faire  la  preuve,  il  suffît 
de  la  rumeur  publique,  afin  d'éviter  le  scandale.  C'est  que  les 
causes  dont  l'elîet  est  à  venir  sont  empêchées  de  produire  leurs 
effets,  non  point  seulement  par  ce  qui  est,  mais  aussi  par  ce 
qui  esta  venir.  Aussi  bien,  de  même  que  l'affinité,  si  elle  eût 
existé  au  moment  du  contrat  des  fiançailles,  aurait  empêché  ce 
contrat;  de  même,  si  elle  intervient  avant  le  mariage,  qui  est 
un  certain  effet  des  fiançailles,  le  premier  contrat  est  empêché 
d'obtenir  son  effet.  Et,  en  cela,  il  n'est  point  fait  de  tort  à  l'au- 
tre partie;  mais  c'est  plutôt  à  son  avantage  :  car  elle  est  ainsi 
dégagée  de  celui  qui  par  la  fornication  s'est  rendu  détestable  à 
Dieu  ». 

Uad  qainUini  fait  observer  que  «  quelques-uns  n'acceptent 
point  ce  cas  »  dont  parlait  l'objection.  —  «  Mais  il  \  a  contre 
eux  la  décrétale  qui  dit  expressément  quVf  llnsldr  de  ceux 
formant  une  société  en  se  donnant  leur  foi  et  qui  ensuite  CuIkui- 
donnent,  ainsi  on  peut  tolérer  en  patience  que  ceux  qui  ont  con- 
tracté des  fiançailles,  se  rendent  leur  liberté.  —  Les  oppo- 
sants disent  à  cela,  que  l'Église  tolère  plutôt  le  fait,  pour  éviter 
le  pire  ;  mais  que  ce  n'est  pas  de  droit.  —  Cette  observation  ne 
semble   pas  convenir  à  l'exemple   donné  par  la  décrétale.   Et 
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c'est  pourquoi  il  faut  dire  que  ce  n'est  pas  toujours  un  signe 
de  légèreté  de  rétracter  ce  qui  avait  été  d'abord  convenu,  parce 
que  nos  prudences  sont  incertaines,  comme  il  est  dit  au  livre  de 
la  Sagesse  »  (ch.  ix,  v,   i^). 

Uad  sextu/n  répond  que  «  bien  qu'ils  ne  se  soient  pas  donné 
mutuellement  pouvoir  sur  leur  corps  par  le  contrat  des  fian- 
çailles, cependant  les  fiancés  »,  s'ils  se  livrent  à  quelque  autre, 
«  se  rendent  suspects  de  ne  pas  garder  mutuellement  leur  fidé- 
lité dans  l'avenir.  Et  c'est  pourquoi  ils  peuvent  se  prémunir 
l'un  conlre  l'autre,  en  dirimant  les  fiançailles  ». 

L'ad  septiniani  répond  que  «  cette  raison  »  donnée  par  l'ob- 
jection, ((  tiendrait,  si  l'un  et  l'autre  contrat  étaient  de  même 
nature.  Mais  le  second  contrat,  de  mariage,  est  plus  fort  que  le 
premier  d,  qui  n'était  que  de  fiançailles.  «  Et  c'est  pourquoi 
il  le  dissout  ». 

L'ad  octavurn  répond  que  «  bien  qu'il  n'y  eût  pas,  dans  ce 
cas,  de  vraies  fiançailles,  cependantil  y  avait  eu,  là,  un  certain 
mode  de  fiançailles.  Et  c'est  pourquoi,  de  peur  de  paraître 
donner  son  approbation  r[uand  il  vient  à  l'âge  légitime,  le  sujet 
doit  demander,  pour  le  bon  exemple,  que  la  nullité  des  fian- 
çailles soit  prononcée  par  le  jugement  de  l'Eglise  ». 

Du  point  de  vue  for  extérieur,  la  question  des  fiançailles  a 
été  réduite,  dans  le  nouveau  droit  canon,  aux  termes  que 
voici. 

«  Canon  1017.  —  v^  i.  La  promesse  du  mariage,  soit  unilaté- 
rale, soit  bilatérale  ou  les  fiançailles,  est  nulle  pour  l'un  et 
l'autre  for,  à  moins  qu'elle  n'ait  été  faite  par  écrit  et  soussignée 
par  les  parties,  et  ou  bien  par  le  curé  ou  l'Ordinaire  du  lieu, 
ou  bien  par  deux  témoins  pour  le  moins. 

§  2.  Si  l'une  et  l'autre  partie  ou  l'une  des  deux  ne  sait  pas 
écrire  ou  ne  le  peut  |)as,  pour  la  validité  cela  doit  être  noté 
dans  l'écrit  et  un  autre  témoin  doit  être  ajouté,  qui,  avic  le 
curé  ou  l'Ordinaire  du  lieu,  ou  avec  les  deux  témoins  dont  il 
a  été  parlé  au  ^  1,  pose  sa  signature  à  l'écrit. 

^  3.  Mais  de  la  promesse  de  mariage,  bien  (pfelle  soi!  valide 
et  qu'aucune  cause  juste  n'excuse  de  ne  pas  l'accomplir,  il  n'est 
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|)as  donné  d'action  pour  demander  la  célébration  du  mariage  ; 
elle  est  donn '"e  cependant  pour  la  réparation  de  dommages,  si 
une  réparation  est  due  ». 

Après  avoir  traité  des  fiançailles,  nous  devons  nous  enquérir 
de  l'essence  du  mariage  ou  de  sa  raison  et  de  ce  qui  le  cons- 
titue. C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  XLIV 


DE  LA  DEFINITION  DL   MARIAGE 


Celte  question  comprend  trois  articles  : 

i"  Si  le  mariage  est  dans  le  genre  de  l'union  ? 
2°  S'il  est  convenablement  nommé? 
3°  S'il  est  convenablement  défini? 


Ces  trois  articles  sont  les  trois  sous-questions  qui  forment 
l'article  premier  de  la  première  question  de  la  distinction  XXVII, 
dans  le  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Premier. 
Si  le  mariage  est  dans  le  genre  de  l'union? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  le  mariage  n'est  pas 
dans  le  genre  de  l'union  ».  —  La  première  argue  de  ce  que 
((  le  lien  qui  unit  plusieurs  choses  difl'ère  de  l'union  elle-même 
comme  la  cause  de  l'etTet.  Or,  le  mariage  est  un  certain  lien 
qui  lie  ceux  qui  sont  joints  par  le  mariage.  Donc  il  n'est  pas 
dans  le  genre  de  l'union  ».  —  La  deuxième  objection  rappelle 
que  «  tout  sacrement  est  un  signe  sensible  (III,  q.  (»o,  art.  4)- 
Or,  nulle  relation  n'est  un  accident  sensible  Donc  le  mariage, 
dès  là  qu'il  est  un  sacrement,  n'est  pas  dans  le  genre  relation. 
VA,  |)ar  suite,  non  plus  dans  le  genre  union  ou  conjonction  ». 
—  La  troisième  objection  dit  que  «  la  conjonction  ou  l'union 
est  une  lelalion  d'équiparcnce,  comme  l'égalité.  Oi'  la  lelation 
de  l'égalité  n'esl  point  numéi  icpiemenl  une  dans  l'un  cl  l'autre 
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des  extrêmes  ;  comme  le  dit  Avicenna  [Mélaphysiqae,  tr.  III, 
chap.  x).  Elle  n'est  pas  non  plus  une  conjonction  numérique- 
ment une.  D'oiJ  il  suit  que  si  le  mariage  est  dans  le  genre  de  la 
conjonction,  de  l'union,  il  n'y  aura  pas  un  seul  mariage»  mais 
plusieurs  «  entre  les  deux  conjoints  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  u  la  rela- 
tion est  selon  laquelle  certaines  choses  se  léfèrent  l'une  à 
l'autre.  Or,  selon  le  mariage,  certaines  personnes  se  réfèrent 
l'une  à  l'autre  :  car  l'homme  est  dit  le  mari  de  la  femme;  et 
la  femme,  la  femme  du  mari.  Donc  le  mariage  est  dans  le 
genre  de  la  relation.  Et  il  n'est  pas  autre  que  la  conjonclion  ou 
l'union  ».  —  Le  second  argument  en  appelle  à  ce  que  k  l'union 
de  deux  êtres  en  quelque  chose  d'un  ne  se  fait  que  selon  la 
conjonction.  Or,  cela  se  fait  par  le  mariage;  comme  on  le  voit 
dans  la  Genèse,  ch.  ir  (v.  2^)  :  Ils  seront  deux  en  une  seule  chair. 
Donc  le  mariage  est  dans  le  genre  de  la  conjonction  ».  Il  est 
une  conjonction,  une  union. 

Au  corps  de  l'aiticle,  saint  Thomas  déclaieque  «  la  conjonc- 
tion implif[ue  une  certaine  réunion.  Il  suit  de  là  que  partout 
où  se  trouve  la  réunion,  l'union  de  plusieurs  choses,  là  se 
trouve  une  certaine  conjonction.  D'autre  part,  les  choses  qui 
sont  ordonnées  à  quelque  chose  d'un,  sont  dites  être  unies  par 
rapport  à  ce  quelque  chose.  C-'est  ainsi  que  plusieurs  hommes 
sont  unis  en  vue  de  poursuivre  une  même  milice,  ou  un  même 
négoce,  qui  fait  qu'on  les  appelle  compagnons  de  milice  ou 
associés  de  négoce.  Puis  donc  que  par  le  mariage  ceilaines 
peisonnes  sont  ordonnées  à  une  môme  génération  et  édu- 
cation de  l'enfant,  et,  aussi,  à  une  même  vie  domestique  ou 
(le  famille,  il  est  constant  que  dans  le  mariage  se  trouve  une 
certaine  conjonction,  selon  laquelle  il  est  parlé  de  mari  et  de 
femme  ou  d'épouse.  Et  cette  conjonction,  par  cela  qu'elle  est 
ordonnée  à  quelque  chose  d'un,  est  appelée  mariage.  Quant  à 
la  conjonclion  des  corps  ou  des  esprits,  elle  est  une  suile  du 
mariage  ».  —  On  aura  remarqué  que  c'est  en  raison  d'une  même 
fin  à  ohlenirou  d'une  même  vie  à  mener,  (ju'il  est  parlé  d'union 
matrimoniale.  Tout,  dans  cette  union,  sera  commandé  par 
l'unité  de  fin,  savoirla  procréation  et  l'éducation  de  l'enfant,  et 


QUESTION    XLIV.     —    DR    LA    DEFINITION    DU    MAUIAGE.  1 87 

l'unité  de  vie  ou  l'aide  mutuelle  à  se  donner  dans  la  vie  de 
chaque  jour  en  tout  ce  (\m  constitue  la  trame  de  cette  vie. 

Vad  prinuun  fait  observer  que  «  le  mariage  est  le  lien  qui 
lie,  au  sens  de  cause  formelle;  non  au  e;ens  de  cause  efficiente. 
Et  c'est  pourquoi  il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  soit  autre  chose 
que  l'union  ou  la  conjonction  ». 

L'a(i  secandiim  répond  (jue  c  si  la  relation  n'est  point,  elle- 
même,  un  accident  sensible,  ses  causes  cependant  peuvent  être 
sensibles.  Dans  les  sacrements,  non  plus,  il  n'est  pas  requis 
que  soit  sensible  ce  qui  est  chose  et  sacrement  :  et  c'est  ainsi 
que  se  trouve,  dans  ce  sacrement,  la  conjonction  ou  l'union 
dont  il  s'agit.  Mais  les  paroles  exprimant  le  consentement,  qui 
sont  ce  qui  n'est  que  sacrement  dans  le  mariage  et  qui  causent 
la  conjonction  dont  il  s'agit,  sont  quelque  chose  de  sensible  ». 

h\id  terliam  déclare  que  «  la  relation  est  fondée  sur  quelque 
chose  comme  dans  sa  cause,  telle  la  similitude  sur  la  qualité, 
cl  elle  est  en  quelque  chose  comme  dans  son  sujet,  telle  la 
similitude  en  les  choses  mêmes  ou  les  êtres  semblables.  Et  soit 
d'un  côté,  soit  de  l'autre,  on  peut  remarquer  l'unité  et  la  diver- 
sité de  la  relation.  Par  cela  donc  que  dans  la  similitude,  il 
n'est  pas  une  même  qualité  numérique,  mais  spécilique,  en 
l'une  et  l'autre  chose  qui  sont  semblables;  etqu 'aussi  les  sujets 
de  la  similitude  sont  numéri(iuement  deux  ;  et  qu'il  en  est  de 
même  pour  l'égalité  :  de  là  vient  que  la  similitude  et  l'égalité 
sont,  en  toute  manière,  numériquement  autres  dans  chacune 
des  deux  choses  semblables  et  égales.  Mais  la  relation  qui  est  le 
mariagre,  d'un  coté  a  l'unité  en  cliacun  des  extrêmes,  savoir  du 
côté  de  la  cause,  car  chacun  est  ordonné  à  la  même  généra- 
tion numérique;  mais  du  côté  du  sujet,  il  a  diversité  numé- 
rique. De  là  vient  que  cette  relation  est  une  et  multiple.  Pour 
autant  qu'elle  est  multiple  du  côté  du  sujet,  elle  est  signifiée 
par  ces  mots  :  mari  ai  femme.  Pour  autant  qu'elle  est  une,  elle 
est  signifiée  par  ce  mot  :  mariage  ». 

I^e  tnaiiage  est  dans  le  genre  union  ou  conjonction.  Il  est 
l'union,  la  conjonction  de  deux  êtres  humains,  le  mari  et  la 
femme,  constitues  tels  en  vue  d'un    même  acte  à  accomplir- 
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qui  sera  la  procréation  de  l'enfant,  ou  d'une  même  série  d'actes, 
comprenant  d'ailleurs  tout  l'ensemble  de  la  vie,  tendant  à  se 
compléter  l'un  l'autre  pour  s'aider  mutuellement  dans  leur  vie 
de  chaque  jour.  —  Cette  union,  cette  conjonction,  a-t-elle  été 
convenablement  désignée  par  le  mot  mariage?  La  réponse  à 
cette  question  va  faire  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  II. 
Si  le  mariage  a  été  convenablement  nommé? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  "  le  mariage  a  été  mal 
nommé  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  la  dénomination 
doit  se  faire  par  ce  qu'il  y  a  de  plus  digne.  Or,  le  père  est  plus 
digne  que  la  mère.  Donc  la  conjonction  ou  l'union  de  l'un  et 
de  l'autre  devait  prendre  son  nom  du  père  plutôt  que  de  la 
mère  »  ;  et,  par  suite,  s'appeler  pariage,  non  mariage.  —  La 
deuxième  objection  dit  que  «  la  chose  doit  être  nommée  par 
ce  qui  est  de  son  essence;  parce  que  la  raison  que  signifie  le 
nom  est  la  déjinition,  comme  il  est  dit  au  livre  IV  des  Métaphy- 
siques {de  S.  Th.,  leç.  i6;  DLd.,  liv.  lll,  ch.  vu,  n.  9).  Or,  les 
noces  ne  sont  pas  de  l'essence  du  mariage.  Donc  le  mariage  ne 
doit  pas  être  appelé  du  nom  de  noces  ».  —  La  troisième  objec- 
tion déclare  que  «  l'espèce  ne  peut  pas  être  nommée  comme  de 
de  son  nom  propre  de  ce  qui  appartient  au  genre.  Or,  la  con- 
jonction est  le  genre  dans  le  mariage.  Donc  le  mariage  ne  doit 
[)as  être  appelé  au  sens  piopre  du  nom  de  conjugiani  »  ou 
d'union  conjugale. 

L'argument  5ed  contra  oppose  simplement"  l'usage  commun 
du  langage  »,  tous  s'exprimant  ainsi  au  sujet  du  mariage. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  le 
mariage,  il  y  a  trois  choses  à  considérer.  —  D'abord,  son 
essence,  qui  est  la  conjonction  ou  l'union.  Et,  de  ce  chef,  il 
s'appelle  conjugiani  »  ou  union  conjugale.  —  «  Secondement, 
sa  cause,  qui  est  »  l'engagement  ou  le  don  mutuel,  a  la  des- 
ponsatio.  Et,  à  ce  titre,  on  lui  donne  le  nom  de  »  noces,  en  latin 
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«  nupUse,  mot  qui  vient  thi  verbe  nubo;  parce  que  dans  la  solen- 
nité elle-même  »  de  l'engagement  ou  du  don,  «  de  la  despon- 
salio,  par  laquelle  le  mariage  se  conlracte,  on  voile  la  Ictc  des 
contractants  (cf.  S.  Isidore,  EtynioL,  liv.  IX,  cli.  vn).  —  Troi- 
sièmement, il  faut  considérer  l'enfant.  Et,  pour  autant,  a  été 
donné  le  nom  de  »  mariage,  en  latin  «  inatrunoniu/n  ;  comme 
le  dit  suint  Augustin,  contre  Faaste  (liv.  XIX,  ch.  xxvi),  pour 
cette  raison  que  la  femme  ne  doit  pas  contracter  sinon  dans  le  but 
d'être  mère.  On  pourrait  dire  aussi  qu'il  est  appelé  mariage, 
malrimonium ,  pour  marquer  le  rôle  de  la  mère,  matris  munium  : 
parce  que  c'est  surtout  à  la  femme  qu'incombe  l'office  ou  le 
devoir  d'élever  l'enfant.  On  peut  dire  aussi  qu'il  est  appelé  ma- 
riage, matrimonium,  comme  munissant  la  mère,  matrem  mu- 
niens  :  parce  que  dès  lors  la  mère  a  quelqu'un  qui  la  défend  et 
la  protège,  savoir  le  mari.  On  peut  dire  aussi  qu'on  l'appelle 
mariage,  matrimonium,  comme  avertissant  la  mère,  matrem mo- 
nens,  pour  qu'elle  ne  laisse  pas  son  mari,  s'altachantà  quelque 
autre.  On  peut  dire  aussi  qu'il  est  appelé  mariage,  matrimo- 
nium, comme  airirnjant  la  matière  d'une  seule  cliose,  nmteria 
unius  :  parce  que  en  lui  se  fait  la  conjoiiclion  ou  l'union  des- 
tinée à  amener  un  même  enfant  ;  comme  si  l'on  disait  monos 
et  materia  »;  sauf  que,  dans  ce  cas,  on  aurait  un  mot  matrimo- 
nium, composé  d'un  élément  grec  monos  cl  d'un  élément  latin 
materia.  «  On  peut  dire  aussi,  avec  saint  Isidore  (endroit  pré- 
cité), que  le  mot  mariage,  nvdrimonium,  vient  de  mère  et  de 
né  ou  d'enfant,  a  matre  et  nato  :  parce  que  le  mariage  fait  qu'une 
femme  devient  mèie  de  l'enfant  >k  —  De  ces  diverses  accep- 
tions, quelques-unes  paiaissent  moins  fondées,  mais  toutes 
ont  ceci  de  commun  (ju'elles  font  appel  au  concept  de  la 
mère. 

L'ad  primum  justifie  qu'il  en  soit  ainsi.  '<  11  est  vrai  (|ne  le 
père  est  plus  digne  que  la  mère;  mais,  quand  il  s'agit  de  len- 
fant,  le  rôle  do  la  mère  est  plus  assidu  que  celui  du  père.  — ^ 
On  peut  dire,  aussi,  que  la  femme  a  été  faite  surtout  ou  prin- 
cipaleitient  pour  ceci  :  être  une  aide  à  l'homme  en  vue  de  l'en- 
fant. L'homme,  au  contraire,  n'a  pas  été  fait  [)our  cela  »;  mais 
a  été  fait  pour  lui-même,  comme  on  le  voil  dans  le  récit  de  la 
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création,  Genèse,  ch.  i  et  ii,  et  comme  Ta  fait  remarquer  saint 
Thomas  dans  la  Première  Partie,  q.  92,  art.  i. 

Uad  secandani  fait  observer  que  «  parfois,  les  choses  essen- 
tielles sont  connues  par  les  choses  accidentelles.  Et  voilà  pour- 
quoi certaines  choses  peuvent  être  nommées  aussi  pas-  ce  qui 
est  accidentel.  C'est,  en  effet,  pour  faire  connaître  la  chose 
qu'on  donne  le  nom  ». 

Yi'ad  terlium  dit  que  "  parfois,  l'espèce  esl  nommée  par 
ce  qui  appartient  au  genre,  en  raison  de  l'imperfection  de 
l'espèce;  savoir  :  quand  elle  a  d'une  manière  achevée  la 
raison  du  genre,  mais  sans  rien  ajouter  qui  se  rattache  à  la 
dignité;  c'est  ainsi  que  le  propre  accidentel  retient  le  nom  du 
propre  commun.  D'autres  fois,  il  en  est  ainsi  à  cause  de  la  per- 
fection; savoir  :  quand  dans  une  espèce  se  trouve  complète- 
ment la  raison  du  genre,  et  non  pas  dans  l'autre;  c'est  ainsi 
que  V animal  tire  son  nom  de  l'àme,  laquelle  convient  au  corps 
animé,  qui  a  raison  de  genre  pour  l'animal,  mais  l'animation 
ne  se  trouve  pas  d'une  manière  parfaite  dans  les  êtres  animés 
qui  ne  sont  point  animaux  »,  comme  les  plantes.  Et,  ainsi, 
dans  le  cas  présent.  La  conjonction,  en  effet,  de  l'homme  et 
de  la  femme,  dans  le  mariage,  est  la  plus  grande;  car  c'est  la 
conjonction  ou  l'union  des  esprits  ou  des  âmes  et  des  corps. 
Et  c'est  pour  cela  qu'on  appelle  le  mariage  conjugium;  comme 
pour  marquer  qu'il  esl  la  conjonction,  l'union  par  excellence. 

C'est  fort  à  propos  que  l'union  des  époux  ou  l'union  conju- 
gale du  mari  et  de  la  femme  est  appelée  du  nom  de  mariage, 
pour  autant  que  le  mot  latin  auquel  notre  mot  français  cor- 
respond, le  mol  mat rinionium,  implique,  dans  son  étymologie, 
le  mot  latin  mater,  en  français  la  mère  :  car,  de  la  sorte,  la  fin 
principale  du  mariage  est  évoquée,  savoir  la  procréation  de 
l'enfant,  et  aussi  le  r(Me  prépondérant  de  la  mère  dans  la  forma- 
tion et  l'éducation  de  cet  enfant.  —  Nous  devons  maintenant 
nous  demander  si  le  mariage  se  trouve  convenablement  défini 
dans  la  lettre  du  texte  des  Sentences,  C'est  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 


Question  xliv.     -  dk  la  oEiiNitiON  dit  mariage.         h)i 


Article  III. 

Si  le  mariage  est  convenablement  défini  dans  la  lettre 

du  texte? 


Celte  définition  est  la  suivante  :  une  conjonction  maritale 
entre  personnes  légitimes,  qui  garde  sans  division  une  même 
coutume  de  vie. 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  u  le  mariage  n'est 
pas  convenablement  défini  dans  celte  définition  ».  —  La  pre- 
mière fait  observer  que  «  dans  la  définition  du  mari,  il  faut 
mettre  le  mariage  :  car-  le  mari  est  celui  qui  est  uni  à  une  femme 
dans  le  mariage.  Or,  le  Maître  »  des  Sentences  «  met  la  con- 
jonction maritale  dans  la  définition  du  mariage.  Donc  il  sem- 
ble qu'il  y  a  un  cercle  vicieux  dans  ces  définilions-là  ».  —  La 
deuxième  objection  dit  que  «  par  le  mariage,  de  même  que 
l'homme  devient  le  mari  de  la  femme,  de  même  la  femme  de- 
vient l'épouse  ))  ou  la  femme,  en  latin  uxor  «  du  mari.  Donc 
le  mariage  ne  doit  pas  être  appelé  une  conjonction  maritale 
plutôt  qu'une  conjonction  uxoriale  ».  —  La  troisième  objec- 
tion déclare  que  «  la  coutume  se  rattache  au  genre  des  mœurs. 
Or,  il  arrive  fréquemment  que  ceux  qui  sont  unis  par  le  ma- 
riage ont  des  mœurs  fort  diverses.  Donc  il  ne  fallait  pas  mettre 
dans  la  définition  du  mariage  où  se  garde  sans  division  une  même 
coutume  de  vie  '>.  —  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce 
qu'  «  on  trouve  d'autres  définitions  du  mariage  qui  ont  été  don- 
nées. C'est  ainsi  que  selon  Hugues  »,  de  Saint-\'ictor  {Som.  des 
Sent.,  t.  VII,  ch.  vi),  «  le  mariage  est  défini  le  consentement  légi- 
time de  deux  personnes  idoines  Jalscmt  leur  union.  Selon  d'au- 
tres (cf.  S.  Uaym.  de  Pennaf. ,  Sont.,  liv.  IV,  (il.  ii,  (tu  Ma- 
riage, ^  i),  le  mariage  est  le  commerce  de  la  vie  commune  et  la 
communication  du  droit  divin  et  humain.  VA  l'on  se  d'amande  en 
([uoi  ces  définitions  difl'èrcnt  ». 

Au  corps  de  l'arliclo,  saint  Thoiuiis  lépond  que  u  comme  il 
a  été  dit  (art.  précéd.),  dans  le  mariage  il  \  a  trois  choses  à 
considérer;  savoir  :  sa  cause,  son  essence  et  son  elVet.  El,  pour 
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autant,  trois  définitions  du  mariage  se  trouvent  avoir  été  don- 
nées. —  Car  la  définition  d'Hugues  »  de  Saint-Victor,  mar- 
quée dans  la  quatrième  objection,  «  touche  la  cause  du  ma- 
riage, savoir  le  consentement;  et  elle  est  claire  par  elle-même. 
—  La  définition  marquée  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Senten- 
ces «  touche  l'essence  du  mariage,  savoir  une  conjonction.  Elle 
ajoute  le  sujet  déterminé,  quand  elle  dit  entre  personnes  légiti- 
mes. Elle  tnarque  aussi  la  différence  (jui  constitue  l'espèce, 
quand  elle  dit  maritale;  car  le  mariage  étant  une  conjonction 
par  rapport  à  une  chose,  cette  conjonction  se  spécifie  par  cette 
chose  à  laquelle  elle  est  ordonnée;  et  c'est  ce  qui  a  trait  au 
mari.  Elle  marque  aussi  la  force  de  cette  conjonction,  laquelle 
est  indissoluble,  en  ce  qu'elle  dit  :  qui  garde  sans  division  une 
même  coutume  de  vie.  —  Quant  à  l'autre  définition  (cf.  objec- 
tion quatrième),  elle  touche  l'effet  auquel  est  ordonné  le  ma- 
riage, savoir  la  vie  commune  dans  les  choses  de  la  famille.  Et 
parce  que  toute  vie  commune  est  ordonnée  par  une  certaine 
loi,  à  cause  de  cela  il  est  marqué  ce  qui  ordonne  celte  vie 
commune,  savoir  le  droit  divin  et  humain.  Les  autres  commu- 
nications dans  la  vie,  comme  celles  des  négociants  ou  des  sol- 
dats, sont  instituées  par  le  seul  droit  humain   ». 

Uad  primum  dit  que  «  parfois,  ce  qui  vient  avant  et  qui  de- 
vrait êtie  marqué  dans  la  définition  n'a  pas  reçu  de  nom;  et 
c'est  pourquoi  dans  la  définition  de  certaines  choses,  on  met 
certaines  choses  qui  viennent  après  purement  et  simplement, 
mais  qui  pour  nous  se  présentent  d'abord  :  ainsi  Aristote  met 
le  quale  ou  le  tel  dans  la  définition  de  la  qualité,  quand  il  dit 
{Catégories,  ch.  iv,  n.  1)  que  la  qualité  est  ce  par  quoi  nous  som- 
mes constilués  tels.  Et  de  même,  ici,  le  mot  maritale  se  met 
dans  la  définition  du  mai  iage,  pour  désigner  que  le  mariage 
est  une  conjonction  en  vue  des  choses  où  est  requis  le  devoir  du 
mari,  choses  qui  ne  pouvaient  être  signifiées  par  un  seul 
nom  ».  ^ 

L'ad  secundum  fait  observer  que  «  par  cette  différence,  mari- 
tcde,  est  touchée  la  fin  de  la  conjonction,  ainsi  qu'il  vient  d'être 
dit.  Et  parce  que,  comme  le  dit  l'Apôtre  (i'"  épître  aux  Corin- 
thiens, ch.  XI,  V.  9),  r homme  n  est  point  pour  la  femme,  mais  la 
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Je  mine  pour  Cliomine,  à  cause  de  cela  celle  dinérence  devait  se 
prendre  plutôt  du  côté  de  l'homine  que  du  côlé  de  la 
l'einme  ». 

L'aa  tei'iiam  répond  que  <i  comme  la  vie  civile  n'implique 
pas  l'acte  particulier  de  celui-ci  ou  de  celui-là,  mais  les  choses 
qui  ont  Irait  à  la  communication  dans  la  vie  de  la  cité;  de 
même  la  vie  conjugale  n'est  pas  autre  chose  que  le  mode  de 
vivre  ou  les  rapports  ayant  trait  à  cette  communication.  Et 
c'est  pourquoi,  par  rapport  à  celle  vie,  la  coutume  demeure 
toujours  une  el  indivise,  hien  que  soit  divers  ce  qui  se  rap- 
poite  aux  actes  particuliers  de  l'un  et  de  l'autre  »  :  les  actes 
particuliers  convergent  à  une  même  et  seule  fin,  qui  est  la  vie 
de  famille,  et  ils  tirent  de  là  leur  unité. 

Le  mariage  est  l'union  maritale  entre  personnes  légitimes, 
qui  garde  un  identique  mode  de  vie,  au  sens  d'une  même  vie 
en  commun  dans  le  but  de  se  compléter  et  de  s'aider  l'un  l'au- 
tre, notamment  pour  tout  ce  qui  a  trait  à  la  procréation  et  à 
l'éducation  de  l'enfant.  Celte  union,  quand  elle  est  scellée  par 
l'union  des  corps  dans  l'acte  conjugal,  est,  de  soi,  et  de  droit 
divin  pleinement  remis  en  vigueur  par  le  Christ  dans  l'Évan- 
gile, indissoluble,  tant  que  vivent  les  deux  conjoints.  Elle  ne 
|)eut  être  brisée  que  par  la  mort  de  l'un  des  deux. 

Nous  avons  déjà  dit  que  celte  union  avait  poui-  cause  elfi- 
ciente  le  consentement  des  deux  conjoints.  Nous  devons  main- 
tenant nous  occuper  de  ce  consentement.  Premièrement,  de  ce 
consentement  considéré  en  lui-même  (q.  'jô;.  Secondement,  du 
consentement  confirmé  par  le  serment  ou  par  l'union  char- 
nelle (q.  4<j)-  Troisièmement,  du  consentement  forcé  et  coiuli- 
lionnel  (q.  47).  Quatrièmement,  de  l'objet  du  consentement 
(q.   48). 

Et,  d'abord,  du  consentement  considéré  rn  lui-même.  C'est 
l'objet  de  la  question  suivante. 


T.  XX.  —  Les  Sacremcnls  :  l'Ordri',  le  Mariage,  i3 


QUESTION  XLV 


DU  CONSE-NTE.MEM  DL   MVRIVGE 


Cette  question  comprend  cinq  articles  : 

1°  Si  le  consentement  est  la  cause  efTiciente  du  mariage? 

2°  S'il  faut  que  le  consentement  soit  exprimé  par  des  paroles  .' 

3°  Si  le  consentement  exprimé  par  des  paroles   au    futur   fait   le 

mariage  ? 
k°  Si  le  consentement  exprimé  par  des  paroles,  à  supposer  que 

manque  le  consentement  intérieur,  fait  le  mariage? 
5°  Si  le  consentement  caché  ou  en  secret,  fait  par  des  paroles  au 

présent,  fait  le  mariage  ') 


Les  quatie  piemier»  arlicles  de  c<  lie  question,  sont  les  qua- 
tre sous-questions  de  l'arlicle  2  de  la  question  I  de  la  distinc- 
tion XXVIl  du  livre  IV  des  Sentences.  L'article  5  est  l'arlicle  3 
de  la  question  I  de  la  distinction  XXVIII. 


Article  Premier. 
Si  le  consentement  est  la  cause  efficiente  du  mariage  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  ((  le  consenlenicnt  n'est 
n'est  pas  la  cause  efficiente  du  mariage  ».  —  La  première  fait 
observer  que  «  les  sacrements  n'ont  point  pourcausela  volonté 
humaine,  mais  l'institution  divine.  Or,  le  consentement  appar- 
tient à  la  volonté.  Donc  il  n'est  pas  la  cause  du  maiiage,  pas 
plus  qu'il  n'est  la  cause  des  aultes  sacrements  ).  —  La  deu- 
xième objection  déclaie  qu'  «  une  même  chose  n'est  pas  la 
cause  d'elle-même.  Or,  le  mariage  semble  n'être  pas  aulre 
chose  que  le  consentement;   parce  que  le  consentement  lui- 
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m 'me  signilio  la  coiijoiictioti  du  Chiisl  à  riilglisc.  Donc  le 
coiiseiilernenl  n'est  |)as  la  cause  du  inaiiage  ».  —  l^a  lioisièine 
objection  dit  que  «  pour  une  mêcne  chose  il  ne  doit  y  avoir 
«juniie  seule  cause.  Or,  le  mariage  est  une  chose  une  entre 
dt'u\,  comme  il  a  été  dit  (q  ^4,  art.  i).  Les  consenteinenls,  au 
contraire,  des  deux  sont  divers,  [)arce  (|u'ils  sont  le  fait  de  su- 
jets divers  et  qu'ils  portent  sur  divers  objets  :  d'un  C(Mé,  en 
effet,  c\'st  le  consenlenicnt  portant  sur  l'homme;  de  l'autre,  le 
conscnlemeni  porlant  sui-  la  femme.  Donc  le  consenteincnt  mu- 
luel  n'est  ()as  la  cause  du  mariage  d. 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  est  un  texte  de 
«  saint  Jean  Chrysostome  »  ou  plutôt  de  l'Anonyme  qui  est 
l'auteur  de  VOavragc  iiiaclievc  sur  saint  Matthieu,  hom.  XXXll, 
où  il  est  «  dit  ;  Ce  iicsl  pas  l'union  charnelle  qnljail  le  mariage; 
mais  La  volonté  ».  —  Le  second  argument  déclare  qu'  «  un  sujet 
ne  reçoit  pas  jiouvoir  en  ce  qui  est  dans  la  libre  possession 
d'un  aulie,  si  ce  n'est  par  le  consentement  de  cet  autre.  Or, 
par  le  mariage,  l'un  et  l'autre  des  deux  conjoints  reçoit  pouvoir 
sur  le  corps  de  l'autre,  comme  on  le  voit  dans  la  premièie 
Epître  anx  Corinl/iiens,  ch.  vu  (v.  '4),  alors  que  chacun  avait 
auparavant  la  libre  disi)osition  de  son  corps.  Donc  le  consen- 
tement fait  le  mariage  ». 

Au  coips  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  Ions 
les  sacremenLs  se  trouve  une  certaine  opération  spirituelle  par 
l'entremise  de  l'opération  matérielle  i[\n  la  signifie  :  c'est  ainsi 
que,  par  l'ablution  corporelle,  dans  le  l)a|)l{'''me,  se  fait  l'ablu- 
tion intérieure  spiriluelle.  Aussi  bien,  comme,  dans  le  mariage, 
se  trouve  une  certaine  conjonction  spiriluelle,  en  lanl  que  le 
mariage  est  un  sacrement,  et  une  certaine  conjonction  maté- 
rielle, selon  qu'il  est  un  (le\oir  de  nature  et  de  vie  ci\ile,  il 
finit  (pie  par  l'entremise  de  la  conjonction  matérielle,  se  fasse 
la  conjonction  spirituelle  sous  la  vertu  divine,  l-^t  jiarce  (jne  les 
conjonctions  ilescontiats  matériels  se  font  j)ai"  le  coiisintemi'nt 
mutuel,  il  faut  (pie  de  celle  manièic-là  aus^i  se  fasse  la  eon- 
jonclioii  matrimoniale  ». 

L'a'/  priinnin  dit  (pie  «  la  piemière  cause  des  sacrements  est 
la  vertu  divine  gui  opère  en  eux  le  salut  (S.  l<id..  Etymol.,  liv.  \  1, 
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ch.  xix).  Mais  les  causes  secondes  instrumentales  sont  les  opé- 
rations matérielles  qui  ont  leur  efficacité  de  l'institution 
divine  ». 

L'ad  secundani  fait  observer  que  «  le  mariage  n'est  pas  le 
consentement  lui-même,  mais  une  certaine  union  des  sujets 
ordonnés  à  une  même  chose,  comme  il  a  été  dit  (q.  44,  art.  1), 
union  que  fait  le  consentement.  Le  consentement,  non  plus,  à 
proprement  parler,  ne  signifie  la  conjonction  du  Christ  à 
l'Eglise;  mais  la  volonté  du  Christ,  qui  a  fait  que  cette  con- 
jonction eût  lieu  ». 

L'ad  tertiam  déclare  que  «  comme  le  mariage  est  un  du  côté 
de  ce  en  quoi  la  conjonction  se  fait,  bien  qu'il  soit  multiple  du 
côté  des  conjoints;  de  même  aussi  le  consentement  est  un  du 
côté  de  ce  à  quoi  l'on  consent,  savoir  la  conjonction  dont  il 
s'agit,  bien  qu'il  soit  multiple  du  côté  de  ceux  qui  consen- 
tent. Le  consentement,  d'ailleurs,  n'est  point  directement  sur 
l'homme,  mais  sur  la  conjonction  à  l'homme,  du  côté  de  la 
femme;  et, pareillement,  du  côté  de  l'homme,  le  consentement 
porte  sur  la  conjonction  à  sa  femme  ». 

Le  mariage  est  le  rapprochement,  l'union,  la  conjonction  de 
l'homme  et  de  la  femme  devant  former  une  société  qui  a  pour 
but  ou  pour  objet  l'aide  mutuelle  qu'ils  doivent  se  prêter  en 
vue  de  la  procréation,  de  la  formation,  de  l'éducation  des  futurs 
êtres  humains  qui  viendront  à  la  vie  par  leur  action.  Ce  lap- 
procheraent,  cette  union,  cette  conjonction,  cette  société  entre 
deux  êties  humains,  qui  ne  dépendent  point  naturellement 
l'un  de  l'autre,  ne  peut  se  faire  et  exister  que  par  le  mutuel 
consentement  de  ces  deux  êtres  humains.  C'est  donc  bien  le 
consentement  qui  est  la  cause  efficiente  du  mariage.  —  Ce  con- 
sentement doit-il  être  manifesté  extérieurement,  et  sera-ce  par 
des  mots,  par  des  paroles  qu'il  devra  ainsi  être  manifesté, 
exprimé.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 
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Article  II. 
S'il  faut  que  le  consentement  soit  exprimé  par  des  paroles? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  u  il  ne  faut  pas  que  le 
consentement  soit  exprimé  par  des  paroles  ».  —  La  première 
dit  que  «  comme  par  le  mariage  l'homme  passe  en  la  puissance 
d'un  autre  ;  ainsi,  par  le  vœu.  Or,  le  vœu  oblige  par  rapport  à 
Dieu,  même  s'il  n'est  point  exprimé  par  des  paroles.  Donc  le 
consentement  aussi  fait  l'obligation  du  mariage,  même  sans 
l'expression  des  paroles  ».  — La  deuxième  objection  fait  obser- 
ver que  «  le  mariage  peut  exister  entre  des  sujets  qui  ne  peu- 
vent point  s'exprimer  mutuellement  leur  consentement  par 
des  paroles,  soit  parce  qu'ils  sont  muets,  soit  parce  qu'ils  n'ont 
pas  la  même  langue.  Donc  l'expression  du  consentement  par 
des  paroles  n'est  pas  requise  pour  le  mariage  ».  —  La  troisième 
objection  déclare  que  «  si  l'on  omet  pour  n'importe  quelle 
cause  ce  qui  est  de  nécessité  pour  le  sacrement,  le  sacrement 
n'existe  pas.  Or,  il  est  des  cas  oii  le  mariage  existe  sans  l'expres- 
sion des  paroles  :  comme  lorsque  la  jeune  fille  se  tait,  par 
pudeur,  quand  ses  parents  la  donnent  au  mari.  Donc  l'expres- 
sion des  paroles  n'est  pas  de  nécessité  pour  le  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  appuie  sur  ce 
que  ((  le  mariage  est  un  sacrement.  Or,  dans  tout  sacrement  est 
requis  un  signe  sensible.  Donc  pareillement  aussi  dans  le  ma- 
riage. Et,  par  suite,  il  faut  qu'il  se  trouve  là  au  moins  des  paro- 
les exprimant  le  consentement  d'une  manière  sensible  ».  —  Le 
second  argument  rappelle  et  précise  que  «  dans  le  mariage  se 
fait  un  contrat  entre  l'homme  et  la  femme.  Or,  dans  tout 
contrat  il  faut  que  se  trouve  l'expression  de  paroles  par  les- 
quelles les  hommes  s'obligent  d'une  obligation  mutuelle.  Donc 
dans  le  mariage  aussi  il  faut  que  le  consentement  soit  exprimé 
par  des  paroles  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  (jue  «  comme  on 
le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  piécéd.),  la  conjonction  ma- 
trimoniale se  fait  à  la  manière  de  l'obligation  dans  les  contrats 
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matériels.  El  parce  que  les  contrais  rnalériels  ne  pcu\eiil  point 
SB  faire  à  moins  que  ceux  qui  coniractent  se  manifestent  l'un 
à  l'autre  leur  volonté  [)ar  des  paroles;  de  même  aussi  il  faut 
que  le  consentement  qui  fait  le  mariage  soit  exprimé  par  des 
paioles  :  de  telle  sorte  que  l'expression  des  paroles  soit  dans  le 
mariage  ce  (|u'est  l'ablution  extérieure  dans  le  baptême  ». 

Vad  priiniiin  fait  observer  que  «  dans  le  vœu  il  un  a  point 
d'obligation  sacramentelle;  l'obligation  est  seulement  spiri- 
tuelle. El  voilà  pourquoi  il  n'est  point  nécessaire,  pour  c|u'elle 
oblige,  qu'elle  se  fasse  à  la  manière  des  contrais  malériels, 
comme  pour  le  mariage  ». 

Uad  secundiiin  dit  que  «  s'ils  ne  peuvent  point  exprimer 
mutuellement  leur  volonté  par  des  paroles,  les  sujets  dont  par- 
lait l'objeclion  peuvent  cependant  l'exprimer  par  des  signes. 
Et  de  tels  signes  sont  tenus  pour  des  paroles  ». 

Vwl  lerliii/ii  répond  que  «  comme  le  dit  Hugues  de  Sainl- 
\  icior  [Sojnine  des  sacrements,  tr.  VU,  cli.  vi),  ceux  (jui  s'unis- 
sent doioe/if  consentir  de  telle  sorte  quils  s'acceptent  l'an  l'autre 
spontanément  :  ce  qui  est  tenu  pour  ac(]ais,  s'ils  ne  contrcdiscnl 
pis  an  moment  de  l'union.  Aussi  bien,  dans  ce  cas,  les  paioles 
des  parents  sont  tenues  comme  si  elles  étaient  de  la  jeune  (ille. 
On  a  un  signe  suffisant  qu'elles  sont  siennes,  dès  là  qu'elle  ne 
contredit  pas  ». 

Le  consentement  mutuel  qui  fait  le  mariage  doit  se  traduire 
au  debors  par  quelque  signe  sensible.  Et  le  signe  sensible  par 
excellence  est  la  parole.  Il  s'ensuit  cpie  leconsenletnenl  mutuel 
qui  fait  le  mariage  doit  se  traduire  ou  s'exprimer  pai'  des 
paroles.  Que  si  les  paroles  ne  pouvaient,  intervenir  de  la  part 
des  sujets  qui  contractent,  on  devi-ait  y  sujipléer  par  (picUiue 
signe  certain  qui  en  tienne  lieu.  —  Mais  quelles  doivent  être 
ces  paroles  qui  font  le  mariage  en  traduisant  au  dehors  le  con- 
sentement des  deux  volontés.  I''aut-il  (pie  ce  soient  des  paioles 
au  présent;  ou  des  pai'oles  au  futur  pourraient-elles  suffire? 
Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 
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Ahticle  III. 

Si  le  consentement  exprimé  par  des  paroles  au  futur 
fa'.t  le  mariage? 


Irois  objections  veulent  prouver  que  «  le  consentement 
exprimé  par  des  paroles  au  futur  fait  le  mariage».  —  La  pre- 
mière (lit  que  «  ce  qu'est  le  présent  au  piésent,  le  futur  l'est  au 
futur.  Or,  le  consentement  exprimé  par  des  paroles  au  présent 
fait  le  mariage  présentement  Donc  le  consentement  exprimé 
par  des  paroles  au  lutur  fait  le  mariage  pour  l'avenir  ».  —  La 
deuxième  objection  fait  remarquer  que  u  comme  dans  le  ma- 
riage se  produit  une  certaine  obligation  par  les  paroles  qui 
expriment  le  consentement  ;  de  même  dans  les  autres  contrats 
civils.  Or,  dans  les  autres  contrats  civils,  il  est  indifférent  que 
l'obligalion  se  produise  par  des  paroles  au  présent  ou  par  des 
paroles  au  futur.  Donc  dans  le  mariage  aussi  la  chose  est  in- 
dilïeiente  ».  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  par  le  vœu 
de  religion,  l'homme  contracte  un  mariage  spirituel  avec  Dieu. 
Or,  le  vœu  de  religion  se  fait  par  des  paroles  au  futur;  et  il 
oblige.  Donc  scmblablement  aussi  le  mariage  peut  se  faire  par 
des  paroles  au  futur  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  au  fait 
que  «  celui  qui  consent  à  acce})ter  une  femme  par  des  paroles 
au  futur;  et,  ensuite,  contracte  avec  une  autre  par  des  paroles 
au  présent,  doit,  selon  le  droit,  avoir  la  seconde  femme  pour 
épouse.  Or,  cela  ne  serait  pas,  si  le  consentement  par  des  paro- 
les au  futur  faisait  le  mariage  :  par^e  que  dès  là  qu'un  vrai 
mariage  existe  avec  une  femme,  tant  que  celle  femme  est  vivante 
on  ne  peut  pas  contracter  avec  une  autic.  Donc  le  consente- 
ment pai'  des  paroles  au  futur  ne  fait  pas  le  mariage  ».  —  Le 
second  ajgument  dit  (jue  «  celui  ([ui  promet  de  faire  une  chose 
ne  fait  pas  encore  cette  chose.  Or,  celui  qui  consent  par  des 
paroles  au  futur,  |)romet  de  contracter  mariage  avec  telle 
femme.  Donc  il  ne  contracte  pas  encore  avec  elle  ». 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  les  causes 
sacramentelles  effectuent  en  signifiant;  et,  aussi  bien,  elles  font 
ce  qu'elles  signifient.  Puis  donc  que  celui  qui  exprime  son 
consentement  par  des  paroles  au  futur,  ne  signifie  point  qu'il 
fasse  le  mariage,  mais  promet  qu'il  le  fera,  il  s'ensuit  qu'une 
telle  expression  du  consentement  ne  fait  pas  le  mariage,  mais 
l'engagement  à  le  faire,  qui  s'appelle  du  nom  de  fiançailles  >-, 
comme  nous  l'avons  vu  déjà,  q.  /i3,  art.   i. 

Vad  priniuni  fait  observer  que  «  lorsque  le  consentement 
s'exprime  par  des  paroles  au  piésenl,  et  les  paroles  sont  présen- 
tes et  l'on  consent  présentement  pour  le  même  moment.  Mais 
lorsque  le  consentement  s'exprime  par  des  paroles  au  futur,  si 
les  paroles  sont  présentes,  le  consentement  reste  futur.  Et,  par 
suite,  il  n'est  pas  pour  le  même  temps.  Et  voilà  pourquoi  il 
n'y  a  point  parité  ». 

L'rt(/  secundum  dit  que  «  même  dans  les  autres  contrats,  ce- 
lui qui  use  de  paroles  au  futur  ne  transfère  pas  la  possession 
de  son  bien  à  un  autre  :  comme  s'il  dit  :  Je  le  le  donnerai 
C'est  seulement  quand  il  use  de  paroles  au  présent  ». 

Vad  lerliam  répond  que  «  dans  le  vœu  de  la  profession  »  reli- 
gieuse, «  c'est  l'acte  du  mariage  spirituel  qui  est  exprimé  par  des 
paroles  au  futur,  savoir  l'obéissance  ou  l'observance  de  la  rè- 
gle ;  et  non  le  mariage  spirituel  lui-même.  Que  si  le  mariage 
spirituel  est  voué  pour  l'avenir  ou  au  futur,  ce  n'est  pas  le  ma- 
riage spirituel  :  parce  que  tel  sujet  n'est  pas  encore  moine, 
mais  il  promet  de  se  faire  moine  ». 

C'est  par  des  paroles  au  présent  que  doit  s'exprimer  le  con- 
sentement faisant  le  mariage.  —  Mais  s'il  s'exprimait  ainsi 
par  des  paroles  au  présent  et  que,  intérieurement,  le  consen- 
tement fît  défaut,  est-ce  que,  dans  ce  cas,  il  y  aurait  encore 
mariage.  La  question  est  de  grande  importance  pour  la  validité 
du  mariage.  Saint  Thomas  va  la  résoudre  à  l'article  qui  suit. 
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Article  IV. 

Si  l'expression  du  consentement,   même  par  des  paroles, 
lorsque  manque  le  consentement  intérieur,  fait  le  mariage? 

,  Trois  objections  veulent  prouver  que  u  l'expression  du 
consentement,  même  par  des  paroles,  si  le  consentement  inté- 
rieur manque,  fait  le  mariage  ».  —  Li  première  en  appelle  à 
ce  principe  du  droit,  que  «  la  fraude  et  le  dnl  ne  doivent  protiter 
à  personne  Or,  celui  qui  exprime  par  des  paroles  le  consen- 
tement qu'il  n'a  point  dans  le  cœur,  commet  un  dol.  Par 
consé(|uent,  il  ne  doit  pas  en  retirer  ce  profit  d'être  rendu  li- 
bre de  l'obligation  du  mariage.  —  La  deuxième  objection  fait 
observer  que  «  le  consentement  mental  d'un  autre  ne  peut  être 
connu  de  queUju'un  qu'autant  qu'il  est  exprimé  par  des  paro- 
les. Si  donc  l'expression  des  paroles  ne  suffit  pas  et  que  soit 
requis  le  consentement  intérieur  dans  l'un  et  l'autre  des  con- 
joints, dans  ce  cas  aucun  des  deux  ne  pourra  savoir,  au  sujet 
de  l'autre,  S'il  est  vraiment  son  époux.  Et,  par  suite,  il  com- 
mettra la  fornication  cbaque  fois  qu'il  usera  du  mariage  ».  — 
La  troisième  objection  dit  que  «  s'il  est  prouvé  que  quelqu'un 
a  consenti  par  des  paroles  au  présent  à  prendre  telle  femme, 
il  est  contraint,  par  une  sentence  d'excommunication,  de 
l'avoir  pour  femme,  bien  qu'il  dise  que  le  consentement  men- 
tal a  fait  défaut  et  alors  même  que  dans  la  suite  il  aurait  con- 
tracté avec  un  consentement  mental  exprimé  par  des  paroles. 
Or,  cela  ne  serait  pas,  si  le  consentement  mental  était  requis 
pour  le  mariage.  Donc  il  n'est  pas  recpiis  o. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  le 
pape  «  Innocent  III  dit,  dans  une  décrétale,  parlant  pour  le  cas 
présent  :  Sans  le  cunsenlenienl ,  lea  autres  choses  ne  peuvent  point 
parfaire  le  pacte  conjutjal  ».  —  Le  second  argument  rappelle 
que  (I  l'intention  est  requise  dans  tous  les  sacrements.  Or, 
celui  qui  ne  consent  pas  dans  son  cœur,  n'a  point  l'intention 
de  contracter  mariage.  Donc  il  n'y  a  point  de  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Tliomas  répond  (pie  «  ce  (pi't  si 
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l'ablalion  extérieure  pour  le  baplême  ;  cela  même,  rexpression 
des  paroles  l'est  au  sacrement  de  mariage,  comtne  il  a  été  dit 
(art.  2).  De  même  donc  que  si  quelqu'un  recevait  l'ablution 
extérieure,  n'ayant  pas  l'intention  de  lecevoir  le  sacrement, 
mais  de  jouer  et  de  tromper,  il  ne  sérail  pas  baptisé;  de  même 
l'expression  des  paroles  sans  le  consentement  intérieur  ne  fait 
pas  le  mariage  1. 

h\id priiniun  fait  observer  qu'  «  il  y  a,  là,  deux  choses  ;  savoir  : 
le  défaut  de  consentemeni,  qui  lui  sert  au  for  de  la  conscience 
pour  qu'il  ne  soit  pas  tenu  par  le  lien  de  mariage,  bien  qu'il 
ne  lui  serve  pas  au  for  de  l'Église,  dans  lequel  le  jugement  est 
porté  d'après  ce  qui  se  prouve  extérieurement;  et  le  dol  des 
paroles,  qui  ne  sert  ni  au  for  de  la  pénitence  ni  au  for  de 
l'Église,  parce  que  dans  l'un  et  dans  l'autre  il  est  puni  pour 
cei^  ». 

L'aci  secundam  déclare  que  «  si  le  consentement  mental  de 
l'un  fait  défaut,  le  mariage  n'existe  ni  pour  l'un  ni  pour  l'autre; 
parce  que  le  mariage  consiste  dans  la  conjonclion  mutuelle, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  44,  art.  1).  Toutefois  on  peut  croire 
avec  probabilité  qu'il  n'y  a  pas  eu  de  dol,  à  moins  qu'il  n'en 
apparaisse  des  signes  évidents;  parce  que  de  chacun  doit  être 
présumé  le  bien,  à  moins  de  preuve  contraire.  11  suit  de  là 
que  »,  même  dans  le  cas  où  il  y  aurait  dol  caché,  «  celui  en 
qui  le  dol  ne  se  liouve  pas  est  excusé  du  péché  en  raison  de 
l'ignorance  ».  Lui  croit,  en  ell'et,  et  tout  lui  permet  de  croire 
que  le  mariage  existe.  Lors  donc  qu'il  en  use,  il  le  fait  dans  la 
bonne  foi. 

L'ail  lerliuin  répond  que  «  daiks  ce  cas  0  dont  parlait  l'objec- 
tion, «  l'Église  contraint  le  sujet  à  demeurer  avec  sa  première 
femme;  parce  qu'elle  juge  ce  (jui  se  vo'il  au  dehors  :  et  elle  ne 
se  trompe  pas  en  justice,  bien  qu'elle  se  trompe  en  fait.  Mais  le 
sujet  doit  plutôt  subir  rexcommunicalion  que  s'approcher  de 
sa  première  femme;  ou  encore  fuir  en  des  régions  éloignées  ». 

L'on  peut  voir,  par  la  doclrine  de  cet  article,  combien  déli- 
cate pourrait  être  la  situation  de  certains  ménages  tenus  par 
tous  extérieurement  pour    légitimes   et  qui   cependant  ne    le 
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seraient  pas,  si  Tune  des  fleux  purlies  n'avait  pas,  inléiieurc- 
nient,  cotisenli  au  rnaiiaj^e,  bien  qu'exléiieutemenl  clic  mar- 
quât, par  des  paroles  expresses,  qu'elle  donnait  ce  consente- 
ment. Alors  surtout  que  le  consentement  au  mariage,  pour- cire 
vrai,  doit  exclure  toute  \ue  anticipée  de  [)ossihilité  de  divorce 
au  sens  de  dissolubilité  du  lien  matrimonial,  puis(|ue  le  ma- 
riage est  de  soi  indissoluble.  Et,  de  nos  jtjurs,  avec  la  légis- 
lation impie  du  divorce,  le  cas  de  ces  restrictions  secrètes  qui 
atinuleiaient  le  consentement  du  mariage,  peut,  mallicuieuse- 
ment,  n'être  |)as  chiméiique.  —  Lu  dernier  pointa  exatniner, 
au  sujet  de  consentement,  est  celui  de  savoir  si  le  consentement 
produit  en  secret  par  des  paroles  au  présent  t'ait  le  mariage. 
-Nous  allons  voir,  à  l'article  fjui  suit,  la  réponse  que  donnait  à 
cette  question  saint  Thomas,  selon  la  législation  de  son  temps. 


AivrujL!:  V. 

Si  le  consentement  produit,  en  secret,  par  des  paroles 
au  présent,  fait  le  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  le  consentement 
produit,  en  secret,  par  des  paroles  au  présent,  ne  fait  pas  le 
mariage  ».  —  La  première  fait  observer  (|ue  «  la  chose  (pii  est 
au  p;)uvoir  d'un  aulic  ne  peut  être  transférée  au  pouvoir  de 
(jueUpie  autre  que  si  le  premier  au  pouvoir  de  qui  elle  est, 
donne  son  consentement.  Or,  la  jeune  fille  était  au  pouvoir  du 
père.  Donc  elle  ne  peut  point,  par  le  mariage,  passer  au  pou- 
voir du  mari  sans  que  le  père  y  consente.  Il  suit  de  là  (pie  si  le 
consentement  se  fait  en  secret,  même  par  des  paroles  au  pré- 
sent, il  n'y  a  pas  de  mariage  ».  —  La  deuxième  objection  dé- 
clare que  ((  comme  tlans  le  maiiage  notie  acte  est  comme  de 
l'essence  du  sacrement;  ainsi  dan^^  la  pénitence.  Or,  le  sacre- 
ment de  pénitence  n'existe  (pie  par  reniremise  des  minisires 
de  l'Lglise,  rpii  sont  les  dispensiileurs  des  sacrements.  Donc  le 
mariage,  non  plus,  ne  peut  point  se  faire  en  secret,  satis  la 
bénédiction  du  piètre  ».  —  La  troisième  (jbjeclion  dit  (pie  «  le 
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baptême,  parce  qu'il  peut  se  faire  en  secret  et  à  découvert,  n"a 
pas  de  défense  pour  l'Église,  d'être  fait  en  secret.  Or,  l'Église 
défend  les  mariages  clandestins.  Donc  ils  ne  peuvent  pas  être 
faits  en  secret  ».  —  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce  que 
«  le  mariage  ne  peut  pas  être  contracté  entre  ceux  qui  sont 
parents  au  second  degré,  parce  que  l'Église  l'a  défendu.  Or, 
semblablement,  l'Église  a  défendu  les  mariages  clandestins. 
Donc  ils  ne  peuvent  pas  être  de  vrais  mariages  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  «  poser 
la  cause  est  poser  l'effet.  Or,  la  cause  efficiente  du  mariage  est 
le  consentement  exprimé  par  des  paroles  au  présent.  Donc,  soit 
qu'il  se  fasse  en  public  ou  qu'il  se  fasse  en  secret,  le  mariage 
tient  ».  —  Le  second  argument  déclare  que  u  lorsqu'on  a  la 
matière  voulue  et  la  forme  qui  convient,  on  a  le  mariage.  Or, 
dans  le  mariage  secret,  on  a  la  forme  voulue,  puisqu'on  a  les 
paroles  au  présent,  qui  expriment  le  consentement;  et  la  ma- 
tière voulue,  puisque  s'y  trouvent  les  personnes  légitimes  pour 
le  contrat.  Donc  là  se  trouve  un  vrai  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme, 
dans  les  autres  sacrements,  certaines  choses  sont  de  l'essence 
du  sacrement,  et  si  on  les  omet,  il  n'y  a  pas  de  sacrement,  tan- 
dis que  d'autres  choses  appartiennent  à  la  solennité  du  sacre- 
ment, et  si  on  les  omet,  le  sacrement  est  un  vrai  sacrement, 
bien  que  celui-là  pèche  qui  les  omet;  pareillement,  aussi,  le 
consentement  exprimé  par  des  paroles  au  présent,  entre  des 
personnes  légitimes  pour  le  contrat,  fait  le  mariage  :  parce  que 
ces  deux  choses-là  sont  de  l'essence  du  sacrement;  mais  toutes 
les  autres  choses  sont  de  la  solennité  du  sacrement,  parce  qu'on 
les  emploie  alîn  que  le  mariage  se  fasse  d'une  manière  plus 
convenable.  Il  suit  de  là  que  si  on  les  omet,  le  mariage  est  un 
vrai  sacrement;  bien  que  ceux  qui  contractent  ainsi  pèchent, 
à  moins  qu'ils  n'aient  l'excuse  de  quelque  cause  légitime  ».  — 
Nous  dirons  tout  à  l'heure  ce  que  l'Église  a  déterminé  dans  son 
nouveau  droit  sur  le  point  qui  vient  d'être  touché.  Mais  voyons 
d'abord  la  réponse  aux  objections. 

Vad  primani  dit  que  «  la  jeune  fille  n'est  pas  en  la  puissance 
du  père  comme  le  serait  une  esclave  qui  n'aurait  pas  la  libre 
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disposition  de  son  corps;  nnais  comme  une  fille,  en  vue  d'être 
élevée  par  lui.  Et  c'est  pourquoi,  selon  qu'elle  est  libre,  elle 
peut  se  donner  au  pouvoir  d'un  autre,  sans  le  consentement  du 
père;  comme  aussi  un  jeune  homme  ou  une  jeune  (ille  peu- 
vent entrer  en  religion  sans  le  consentement  des  parents,  parce 
qu'ils  sont  des  personnes  libres  ». 

Uad  secLiiidam  fait  observer  que  «  si  notre  acte  dans  la  péni- 
tence est,  en  effet,  de  l'essence  du  sacrement,  il  ne  sufïît  point 
pour  en  amener  l'effet  prochain,  qui  est  l'absolution.  Et  voilà 
pourquoi  il  faut  que,  pour  parfaire  le  sacrement,  intervienne 
l'acte  du  prêtre.  Mais,  dans  le  mariage,  nos  actes  sont  la  cause 
suffisante  pour  amener  l'effet  prochain,  qui  est  l'obligation  ; 
parce  que  quiconque  est  maître  de  lui-même  peut  s'obliger  par 
rapport  à  un  autre.  A  cause  de  cela,  la  bénédiction  du  prêtre 
n'est  pas  recjuise  dans  le  mariage,  comme  étant  de  l'essence  du 
sacrement  ». 

L\id  (erliitni  lépond  ({u  «  il  est  défendu  aussi  que  quelqu'un 
reçoive  le  baptême  d'un  autre  que  du  prêtre,  sauf  le  cas  de 
nécessité.  Mais  le  mariage  n'est  pas  un  sacrement  qui  soit 
nécessaire  pour  le  salut.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  n'est  pas  la 
même.  —  Que  si  les  mariages  clandestins  sont  prohibés,  c'est 
polir  les  dangers  qui  ont  coutume  de  s'ensuivre.  Parce  que 
fréquemment,  dans  ces  sortes  de  mariage,  se  trouve  quelque 
fraude  du  côté  de  l'une  des  parties;  fréquemment  aussi,  ils 
passetit  à  d'autres  unions,  se  repentant  de  ce  qu'ils  ont  fait 
précipitamment;  et  bien  d'autres  maux  suivent  de  là.  De  plus 
ils  ont  une  apparence  d'acte  honteux  ».  C'est  donc  pour  rendre 
plus  ferme  le  contrat  de  mariage,  et  pour  en  rehausser  l'éclat, 
que  l'Eglise  a  défendu  les  mariages  clandestins.  Cette  défense 
qui  n'était  que  prohibitive  du  temps  de  saint  Thomas  est  deve- 
nue, depuis  le  concile  de  Trente,  un  empêchement  di  ri  niant.  Et 
l'Église,  dans  son  nouveau  droit,  a  maintenu  comme  indispen- 
sable pour  la  validité  du  mariage,  une  certaine  solennité  qui 
s'oppose  à  la  clandestinité. 

L'r;r/  t/n(if(nin  répond  dans  le  sens  de  l'ancien  droit,  savoir 
que  «  les  maiiages  clandestins  ne  sont  ixdnl  prohibés,  connue 
chose  qui  est  contraire   à   l'essence  du    niaiiage,    ainsi  que  le 
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sont  les  mariages  entre  personnes  illégitimes,  lesquelles  ne 
sont  pas  la  matière  apte  à  ce  sacrement.  El  c'est  pourquoi  la 
raison  n'est  pas  la  même  ». 

Bien  que  n'étant,  en  effet,  ({u'une  condition  en  quelque  sorte 
e\lrinsc.|ue  à  l'essence  du  (nariage,  cependant,  pour  les  graves 
raisons  que  marquait  tout  à  l'heure  saint  Thomas,  l'Eglise  a 
déterminé,  depuis,  que  la  clandestinité  serait  une  cause  de  nul- 
lité dans  le  mariage.  El  voici  quelle  est  désormais,  sur  ce 
point,  la  législation  de  l'Église  :  «  Ces  mariages-là  seulement 
sonl  valides,  qui  sont  contractés  devant  le  curé  ou  l'Ordinaire 
du  lieu,  ou  devant  un  prêtre  délégué  par  l'un  ou  par  l'autre, 
et  devant  au  moins  deux  témoins.  —  Que  si  le  curé,  ou  l'Ordi- 
naire, ou  le  prêtre  délégué,  ne  pouvaient  sans  de  graves  in- 
convénients intervenir  :  dans  le  cas  de  péril  de  mort,  le  ma- 
riage contracté  devant  les  seuls  témoins  est  valide  et  licile;  il 
l'est  aussi,  même  en  dehors  du  péril  de  mort,  pourvu  qu'on 
puisse  prudemment  prévoir  que  l'état  de  choses  qui  fait  obsta- 
cle se  conlinueia  pendant  un  mois.  Dans  l'un  et  l'autre  cas, 
s'il  est  possible  d'avoir  la  présence  d'un  autre  prêtre,  il  doit 
ôti'c  appelé  et,  ensemble  avec  les  témoins,  assister  au  mariage  : 
avec  ceci  pourtant  que  le  mariage  demeure  valide  même  de- 
vant les  témoins  seuls  ».  Code,  can.   igo/i  et  1908. 

Après  avoir  étudié  en  lui-même  le  consentement  (jui  fait  le 
mariage,  nous  devons  maintenant  le  considérer  selon  que 
s'adjoignent  à  lui  ou  le  serment  ou  l'union  charnelle.  —  C'est 
l'objet  de  la  que^lion  suivante. 


QUESTION  XLM 


DU  CO\SENÏKVn-;\T  AL  QUEL  S'VDJ()I\I'  UE  SEP,  MENT 
OU  L'UNION  CHARNELLE 


Cotte  question  comprend  doux  ailicles  : 

i"  Si  le  serment  joint    au   consentement   exprimé  par  des  parolc's 

au  futur  fait  le  mariage!' 
2"  Si  l'union  tliarnelle  survenaid  à  ce  même  consentement  l'ait  le 

mariage? 


Les  deux  articles  de  cette  question  sont  les  deux  sous-ques- 
tions de  l'article  a,  q.  i,  dist.  XXVIII  du  livre  IV  des  Sen- 
tences. 

Article   PuEMiEn. 

Si  le  serment  joint  au  consentement  exprimé  par  des  paroles 
au  futur  fait  le  mariage  ? 

Quatre  objection-;  veulent  pi-ouver  que  «  le  sernfienl  joint  au 
consentement  exprimé  par  des  paroles  au  futur  fait  le  ma- 
riage ».  —  La  première  dit  que  «  niil  ne  peut  s'obligera  faire 
queUjiie  chose  contre  le  droit  divin.  Or,  tenir  un  serment  esl 
de  droit  divin;  comme  on  le  voit  pai-  saint  Mallliieu,  cli.  v 
(v.  3;i)  :  7\i  rendras  au  Seigneur  les  sertne/ils.  Donc  il  n'est  au- 
cune obligation  venant  après,  (|ui  puisse  faiie  (jue  l'homme 
ne  doive  pas  tenir  le  serment  précédemment  fait.  Si  donc  après 
le  consentement  donné  à  une  femme  par  des  parolesau  futur  (pie 
le  serment  confirme,  queUpTun  s'oblige  à  l'endroit  dune  autre 
femme  pai-  des  paroles  au  préserri,  il  semble  (pie  néanmoins  il 
doit  tenir- son  [)remier  serment.  Mais  cela  ne  sérail  pas,  si  par  ce 
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serment  le  maiiage  n'avait  pas  été  fait.  Donc  le  serment  joint 
au  consentement  par  des  paroles  au  futur,  fuit  le  mariage  ». 
—  La  deuxième  objection  déclare  que  «  la  vérité  divine  est 
plus  forte  que  la  véiité  humaine.  Or,  par  le  serment  une  cliose 
est  confirmée  par  la  vérité  divine.  Puis  donc  que  les  paroles 
exprimant  le  consentement  au  présent,  dans  lesquelles  se 
trouve  la  seule  vérité  liumaine,  parfont  le  mariage,  il  semble 
qu'à  plus  forte  raison  peuvent  faire  cela  les  paroles  au  futur, 
confirmées  par  le  serment  ».  —  La  troisième  objection  fait 
observer  que  «  selon  l'Apôtre,  aux  Hébreux  (ch.  vi,  v.  iG),  la 
(in  de  toute  controverse  est  le  serment.  Donc,  à  tout  le  moins 
dans  le  jugement,  on  doit  se  tenir  au  serment  plutôt  qu'à  la 
simple  parole.  Si  donc  quelqu'un,  par  simple  parole,  consent 
à  une  femme  par  des  paroles  au  présent,  après  qu'il  a  consenti 
à  une  autre  par  des  paroles  au  futur  confirmées  par  serment, 
il  semble  que  par  le  jugement  de  l'Eglise  il  doit  être  contiaint 
à  rester  avec  la  première  et  non  pas  avec  la  seconde  d.  —  La 
quatrième  objection  en  appelle  à  ce  que  ((  les  paroles  au  fu- 
turs proférées  simplement  font  les  fiançailles.  Or,  le  serment 
produit,  là,  quelque  chose.  Donc  il  fait  plus  que  les  fiançailles. 
Comme,  d'autre  part,  au  delà  des  fiançailles,  il  n'y  a  que  le 
mariage,  c'est  donc  le  mariage  que  font  »  les  paroles  au  futur 
confirmées  par  le  serment. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  fait  observer  que 
«  ce  qui  est  futur,  n'est  pas.  Or,  le  serment  ajouté  ne  fait  pas 
que  les  paroles  au  futur  ne  signifient  le  consentement  au  fu- 
tur. Donc  le  mariage  n'est  pas  encore  ».  —  Le  second  aigu- 
mentditqu'  »  après  que  le  mariage  est  fuit,  il  n'est  pas  né- 
cessaire que  survienne  un  autre  consentement  pour  le  mariage. 
Or,  après  le  serment,  survient  un  autre  consentement  qui  fait 
le  mariage  :  sans  quoi  c'est  en  vain  qu'on  jurerait  que  le  ma- 
riage se  fera.  Donc  le  serment  ne  fait  pas  le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  u  le  serment 
est  introduit  pour  confirmer  ce  qu'on  dit.  11  suit  de  là  qu'il 
confirme  cela  seulement  qui  est  signifié  par  ce  qu'on  dit;  et 
il  ne  change  pas  le  sens.  Puis  donc  que  les  paroles  au  futur, 
par  leur  signilîcation  nteme,   ont  qu'elles   ne  font  pas  le  ma- 
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liage,  parce  que  ce  (lui  esl  promis  comme  devant  èlie,  n'est 
pas  encore  :  même  si  le  serment  intervient,  le  mariage  n'est 
pas  encore  fait,  comme  le  dit  le  Maître  «  des  Sentences,  «  dans 
la  lettre  »  du  texte. 

L'ad  priiniim  fait  observer  que  «  ce  qui  est  de  droit  divin, 
c'est  de  tenir  le  serment  licite;  mais  non  de  tenir  le  ser- 
ment illicite.  Si  donc  quelque  obligation  qui  suit  le  serment, 
le  rend  illicite,  alors  qu'auparavant  il  était  licite,  celui-là 
ne  déroge  pas  au  droit  divin,  qui  n'observe  pas  le  serment 
précédemment  fait.  Et  c'est  le  cas  dans  la  question  présente. 
Une  chose,  en  effet,  est  jurée  illicitement,  qui  esl  illicitement 
promise.  Or,  la  prornesse  de  ce  qui  est  à  autrui  est  illicite. 
Par  conséquent,  le  consentement  qui  suit  par  des  paroles  au 
présent,  en  vertu  duquel  un  sujet  transfère  à  une  autre  femme 
le  domaine  de  son  corps,  rend  illicite  le  serment  précédent,  qui 
était  d'abord  licite  ». 

Vad  secunduni  accorde  que  «  la  vérité  divine  est  d'une  efli- 
cacité  souveraine  pour  confirmer  ce  à  quoi  on  l'applique  »  ; 
mais  non  ce  à  quoi  on  ne  l'applique  pas. 

«  Et  cela  même  résout  la  troisième  objection.  » 

L'ad  quartum  explique  que  «  le  serment  produit  quelque 
chose,  non  en  créant  une  obligation  nouvelle,  mais  en  con- 
firmant celle  qui  existe.  Et,  aussi  bien,  celui  qui  la  viole  pèche 
plus  grièvement  ». 

Le  serment  ajouté  aux  paroles  exprimant  un  consentement 
au  futur  et  ne  constituant  qu'une  promesse  de  mariage  ou  un 
contrat  de  fiançailles,  rend  plus  solennel,  plus  sacré,  plus  in- 
violable ce  contrat  ou  celle  promesse  ;  mais  il  ne  fait  pas  que 
ce  contrat  ou  cette  promesse  cessent  d'être  ce  qu'ils  sont  et 
deviennent  autre  chose.  Il  ne  fait  donc  pas  que  le  consente- 
ment constituant  un  simple  contrat  de  fiançailles  devienne  et 
soit  le  consentement  constituant  un  contrat  de  mariage.  — 
Mais  que  penser  de  l'union  charnelle  (jui  suivrait  le  sim[)le 
contrat  de  fiançailles.  Cette  union  ferait-elle  que  les  liançailles 
deviennent  le  mariage.  Saint  Thonms  va  nous  répondre  à 
l'article  qui  suit. 

T.  X\.  —  Les  Sacreinenls  :  l'Ordre,  le  Mariage.  i4 
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Article  II. 

Si  l'union  charnelle,  après  les  paroles  au  futur 
qui  expriment  le  consentement,  fait  le  mariage  ? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'union  charnelle, 
après  les  paroles  au  futur  qui  expritnent  le  consentement,  fait 
le  mariage  ».  —  La  première  dit  que  d  c'est  chose  plus  grande 
de  consentir  en  fait  que  de  consentir  en  parole.  Or,  celui  qui 
pratique  l'union  charnelle,  consent  en  fait  à  la  promesse  faite 
par  lui  auparavant.  Donc  il  semble  que,  par  là,  le  mariage  se 
fait  bien  plus  que  si  le  consentement  se  faisait  par  des  paroles 
au  présent  ».  —  La  deuxième  objection  en  appelle  à  ce  que  d  le 
consentement  interprété,  et  non  pas  seulement  le  consentement 
exprès  ou  formel,  fait  aussi  le  mariage.  Or,  il  ne  peut  y  avoir 
aucune  interprétation  du  consentement  plus  forte  que  celle  de 
l'union  charnelle.  Donc,  par  là,  le  mariage  est  fait  ».  — La  troi- 
sième objection  arguë  de  ce  que  «  toute  utiion  charnelle  faite 
en  dehors  du  mariage  est  un  péché.  Or,  il  ne  semble  pas  que 
la  femme  qui  admet  son  fiancé  à  l'union  charnelle  commette 
un  péché.  Donc,  par  là,  le  mariage  est  fait  ».  —  La  quatrième 
objection  déclare  que  «  le  péché  nesl  point,  remis  à  moins  que  ne 
soit  rendu  ce  qui  a  été  enlevé  (S.  Augustin,  à  Macédonius ,  épî- 
tre  cLin).  Or,  celui  qui  a  défloré  une  femme  sous  le  prétexte 
du  mariage,  ne  peut  rendre  ce  qu'il  a  pris  qu'en  épousant  celte 
femme.  Donc  il  semble  que,  même  s'il  a,  après  l'union  char- 
nelle, contracté  avec  une  autre  par  des  paroles  au  présent,  il 
est  tenu  de  revenir  à  la  première.  Ce  qui  ne  serait  pas  s'il  n'y 
avait  pas  entre  eux  le  mariage.  Donc  l'union  charnelle,  après 
le  consentemet  au  futur,  fait  le  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  est  un  texte  du 
pape  Nicolas  I  (Caus.  XXVll,  q.  2),  oiî  «  il  est  dit  :  SU  ny  a 
pas  eu  le  consentement  aux  noces,  tout  le  reste,  même  y  compris 
Cunion  charnelle,  est  sans  eJJ'et  ».  —  Le  second  argument  fait 
observer  que  «  ce  qui  suit  une  chose  ne  la  constitue  pas.  Or, 
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l'union  charnelle  suit  le  mariage,  comme  reflet  la  cause.  Donc 
elle  ne  peut  pas  faire  le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  lépond  que  h  nous  pou- 
vons parler  du  mariage  d'une  douhle  manière.  —  D'abord, 
quant  au  for  de  la  conscience.  Et,  de  ce  chef,  dans  la  vérité 
de  la  chose,  l'union  charnelle  n'a  point  de  parfaire  le  mariage 
que  précédèrent  les  fiançailles  par  des  paroles  au  futur,  si  le 
consenlement  intéiieur  manque  ;  puisque  même  les  paroles 
qui  expriment  le  consentement  au  présent  ne  font  pas  le  ma- 
riage, si  le  consentemcMit  mental  faisait  défaut.  —  D'une  autre 
manière,  quant  au  jugement  de  l'Eglise.  Et  parce  que,  dans  le 
jugement  extérieur  le  jugement  est  porté  selon  ce  qui  paraît 
au  dehors,  comme  rien  ne  saurait  signifier  le  consentement 
d'une  manière  plus  expresse  que  l'union  charnelle  :  selon  le 
jugement  de  l'Eglise,  l'union  charnelle  qui  suit  les  fiançailles 
est  jugée  faire  le  mariage;  à  moins  qu'il  n'apparaisse  quelques 
signes  exprès  du  dol  ou  de  la  fiaude  ». 

Vad  primiim  précise  que  «  celui  qui  pratique  l'union  char- 
nelle consent,  par  le  fait,  à  l'union  charnelle,  selon  la  vérité 
des  choses;  mais  il  ne  consent  point,  par  cela,  au  mariage, 
sinon  selon  l'interprétation  du  droit  ». 

L'ail  secundam  fait  observer  (jue  «  celte  interprétation  »  du 
droit  «  ne  change  pas  la  vérité  de  la  chose;  mais  le  jugement 
qui  est  porlé  des  choses  extérieurement  ». 

Uad  lerliam  dit  ({ue  «  si  la  fiancée  admet  le  fiancé,  croyant 
(ju'il  veut  consommer  le  [uaiiage,  elle  est  excusée  de  péché;  à 
moins  que  n'apparaissent  certains  signes  exprès  de  fraude  : 
comme  s'il  existe  entre  eux  une  trop  grande  dislance  de  con- 
dition soit  (juaiil  à  la  noblesse,  soit  quant  à  la  fortune;  ou  [on[ 
autre  signe  évident.  Mais,  cependant,  le  fiancé  pèche  :  et  parce 
(pi'il  commt'l  une  fornication  ;  et,  (jui  plus  est.  en  raison  de 
la  fraude  (ju'il  commet  »,  si,  en  efl'el,  il  abuse  de  sa  (iancée 
n'ayant  pas  l'intention  de  contraclcr  mariage  a\ee  elle. 

l.'dd  (/nfirtiun  répi^nil  (|ui'  «  dans  le  cas  »  dont  parle  l'objec- 
tion, «  le  fiancé,  avant  (pi'il  ait  contracté  maiiage  avec  une 
autie,  est  tenu  de  prendre  la  première  |)Our  femme,  s'ils  sont 
de  même  condition  ou  si  la  fiancée  est  de  conditi(jn  meilleure. 
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Mais  s'il  a  contracté  avec  une  autre,  il  s'est  rendu  impuissant 
à  payer  ce  à  quoi  il  était  tenu.  Et  c'est  pourquoi  il  suffît  qu'il 
pourvoie  au  mariage  de  son  ancienne  fiancée.  Et,  même  à  cela, 
selon  quelques-uns,  il  n'est  pas  tenu,  s'il  est  d'une  condition 
notablement  meilleuie,  ou  s'il  s'est  trouvé  quelque  signe  évi- 
dent de  fraude  :  parce  que  l'on  peut  présumer  avec  probabilité 
que  la  fiancée  n'a  pas  été  trompée,  mais  qu'elle  a  feint  d'être 
trompée  )^.  Cette  différence  de  condition  qui  expliquerait  que  la 
fiancée  aurait  tort  d'accepter  l'union  charnelle  comme  preuve 
du  consentement  au  mariage,  de  la  part  de  son  fiancé,  avait 
son  application  quand  les  fiançailles  pouvaient  exister  par  une 
simple  promesse  échangée  entre  un  prétendant  et  une  jeune 
fille.  Elle  s'appliquerait  difficilement  avec  la  législation  de 
l'Eglise  ne  reconnaissant  pour  valables  les  fiançailles,  que  si 
elles  sont  contractées  par  écrit  et  contresignées  par  les  parties 
et  par  le  curé  ou  l'Ordinaire  du  lieu,  ou,  à  tant  le  moins,  par 
deux  témoins.  Dans  ce  cas,  en  effet,  quelle  que  soit  la  dilTé- 
rence  de  condition  des  deux  parties,  la  jeune  fille  a  le  droit  de 
considérer  comme  sérieuse  et  comme  ferme  la  promesse  du 
fiancé. 

Pour  que  le  mariage  existe,  véritablement  contracté,  il  faut, 
de  toute  nécessité,  le  consentement  des  deux  parties,  exprimé 
en  paroles  au  présent,  ou  manifesté  de  telle  manière  que  ces 
paroles  au  présent  soient  équivalemment  remplacées.  Tel  n'est 
pas  le  cas  du  consentement  par  des  paroles  au  futur,  même 
affirmées  avec  serment.  Mais,  aux  yeux  de  l'Église  et  quant  au 
for  extérieur,  l'union  charnelle  pratiquée  entre  deux  fiancés, 
pourrait  équivaloir  au  consentement  qui  fait  le  mariage  :  bien 
que,  cependant,  au  for  de  la  conscience,  le  mariage  n'existe 
pas,  même  alors,  si  l'une  des  deux  parties  n'a  pas  voulu  con- 
sentir, en  effet,  au  véritable  mariage.  —  Nous  devons  mainte- 
nant nous  occuper  du  consentement  forcé  ou  contraint,  et  du 
consentement  conditionnel.  C'est  l'objet  de  la  question  sui- 
vante. 


QUESTION  XLVII 

DU  CO.NSE.NTEMENr  1-OHCÉ,  ET  CO.NDirinWKL 


C-ollo  (|iiostion  compiond  six  ailicles  : 

1°  Si  quelque  consentement  peut  être  forcé? 

2°  Si  quelque  contrainte  ou  violence  peut  se  rencontrer  en  fliomme 

constant  ou  ferme  ? 
3"  Si  le  consentement  forcé  fait  le  mariage  ? 
k"  Si  le  consentement  forcé  fait   le  mariage,  du  côte  de  celui  qui 

est  forcé  ? 
5"  Si  le  consentement  conditionnel  fait  le  mariage  ? 
6"  Si  quelqu'un  peut  être  forcé  par  son  père  à  contracter  mariage? 


De  ces  six  articles,  les  cinq  premiers  sont  les  cinq  sous-ques- 
tions de  l'article  7  de  la  (jucslion  I  de  la  distinction  XXIX  du 
livre  IV  des  Sentences.  L'article  6  est  l'article  4  de  la  question, 
même  distinction. 

Article  Premier. 
Si  quelque  consentement  peut  être  forcé? 

Quatre  objections  veulent  prouver  qu'  «  aucun  consentement 
ne  peut  être  forcé  ».  —  La  première  dit  que  «  la  contrainte  ne 
peut  se  trouver  dans  le  libre  arl)itre,  en  quelque  état  (ju'on  le 
suppose;  comme  il  a  été  dit  au  livie  11,  dist.  XXV.  Or,  le  con- 
sentement est  un  acte  du  libre  arbitre.  Donc  il  ne  peu!  pas  être 
forcé  ».  —  La  deuxième  objection  rappelle  que  n  le  violent, 
qui  est  la  même  chose  que  le  contiaint,  est  ce  dont  le  principe 
est  extérieur,  sfin.s  (pœ  le  sujet  prête  (lucun  concours,  d'après 
Xi'isio[e  {Éthi(]ue,  111,  cli.  r,  n.  3;  de  S.  Th.,  lev-  1).  Or,  le 
piincipe  de  tout  conscnlemenl  est  au  dedans.  Il  :>'eiisMil  cjuau- 
cun  consentement  ne  peut  être  forcé  d.   —  La  troisième  ol)jec- 
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lion  fiiit  observer  que  «  tout  péché  se  produit  par  le  couseiile- 
menl.  Or,  ce  par  quoi  le  péché  se  produit  ne  peut  être  forcé; 
parce  que,  d'après  saint  Augustin  {Libre ai'hilrr,  liv.  III,  ch.  xvni)^ 
nul  ne  pèche  dans  ce  qail  ne  peal  pas  éciler.  Puis  donc  que  hi 
force  ou  la  violence  est  définie  par  les  juristes  la  poussée  (iune 
chose  plus  grande  qui  ne  peut  pas  être  repoussée,  il  semble  que 
le  consentement  ne  peut  pas  être  contiainl  ou  violent  ».  —  La 
quatrième  objection  déclare  que  «  la  maîtrise  ou  le  domaine 
s'oppose  à  la  liberté.  Or,  la  contrainte  appartient  au  domaine, 
comme  on  le  voit  dans  une  certaine  définition  de  Gicéron.  Il 
dit,  en  effet,  que  la  force  est  l'impétuosité  de  celui  qui  domine  cl 
qui  retient  une  cliose  en  des  bornes  qui  ne  sont  pas  les  siennes. 
Donc  la  force  ou  la  contrainte  n'atteint  pas  le  libre  arbitre.  El, 
par  suite,  ni  le  consentement  non  plus,  qui  est  son  acte  ». 

Des  deux  aiguments  sed  contra,  le  premier  fait  observer  que 
«  ce  qui  ne  peut  pas  être  ne  saurait  rien  empêcher.  Or,  la  con- 
trainte du  consentement  empêche  le  mariage;  comme  il  est  dit 
dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences.  «  Donc  le  consentement 
peut  être  forcé  ».  —  Le  second  argument  déclare  que  »  dans  le 
mariage  se  trouve  un  certain  contrat.  Or,  dans  les  contrats,  la 
volonté  peut  être  forcée;  et  de  là  vient  que  le  législateur  adjuge 
la  lestitution  intégrale,  ne  tenant  point  pour  fait  ce  qui  a  été  fait 
par  force  ou  en  raison  de  la  peur.  Donc  dans  le  mariage  aussi 
peut  se  trouver  un  consentement  forcé  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  u  il  est  une 
double  coaction  ou  violence.  —  L'une,  qui  cause  la  nécessité 
absolue.  Et  ce  violent  est  appelé  [)ar  Aristote  {Éthique,  U\ .  III, 
ch.  I,  n.  3;  de  S.  Th.,  leç.  i),  violent  pur  et  simple  :  comme 
si  quelqu'un  pousse  quelque  autre  corporellement  à  marcher.  — 
L'autie,  qui  cause  la  nécessité  conditionnelle.  Celle-ci  est  appe- 
lée par  Aristote  (au  même  endroit)  du  nom  de  violent  mixte  : 
comme  si  quelqu'un  jette  ses  marchandises  à  la  mer  pour  ne 
pas  périr.  El,  dans  ce  violent,  bien  cjue  ce  qui  est  fait  ne  soit 
pas  volontaire  par  soi,  cependant,  étant  donné  les  circonstan- 
ces, il  est,  ici  et  maintenant,  voulu.  VA  parce  que  les  actes  sont 
dans  le  particulier,  à  cause  de  cela,  la  chose  est  voulue,  pui'e- 
ment  et  simplement,  bien  qu'à  certain  égard  elle  soit  involon- 
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lairo.  Il  suit  de  là  que  cette  violence  ou  coaction  peut  porter  sur 
le  consentement,  qui  est  un  acte  de  la  volonté;  mais  non  la 
première.  Et  parce  que  cette  coaction  se  fait  parce  que  l'on 
craint  un  péril  imminent,  à  cause  de  cela  cette  force  ou  vio- 
lence est  la  même  chose  que  la  crainte,  qui  force  la  volonté  en 
quelque  manière.  Mais  la  première  force  ou  violence  tombe 
aussi  sur  les  actes  corporels. 

Et  parce  que  le  législateur  considère  non  seulement  les  actes 
intérieurs,  mais  plus  encore  les  actes  extérieurs,  à  cause  de  cela 
par  la  force  ou  la  violence  il  entend  la  coaction  pure  et  simple. 
Et  c'est  pour  cela  qu'il  divise  la  force  ou  la  violence  contre  la 
crainte.  Mais  maintenant  il  s'agit  du  consentement  intéiieur 
que  n'atteint  pas  la  coaction  ou  la  force  qui  se  dislingue  de  la 
crainte.  Et  c'est  pourquoi,  relativement  au  point  qui  nous 
occupe,  la  coaction  et  la  crainte  sont  la  même  chose.  Or,  la 
ciainte,  d'après  les  jurisconsultes,  est  le  trembleineiil  de  Cùine 
en  raison  d'an  perd  présent  ou  futur. 

Et,  par  là,  on  voit  la  réponse  aux  objections.  Car  les  premiè- 
res procèdent  de  la  coaction  au  premier  sens;  et  les  secondes, 
de  la  coaction  au  second  sens  ». 

Le  consentement  est  un  acte  de  la  volonté.  Comme  tel,  il  ne 
saurait  tomber  sous  l'emprise  de  la  violence  extérieure  Mais, 
par  un  concours  de  circonstances  où  l'homme  peut  se  trouver 
placé,  il  se  pourra  que  la  volonté  soit  amenée  à  produiie  un 
acte  de  vouloir  qu'elle  ne  produirait  pas  de  son  plein  gré,  ou  en 
dehors  de  ces  ciiconslances.  Tel,  le  cas  du  pilote  qui,  menacé 
de  périr  dans  la  temi)ête,  fait  jeter  à  la  mer  la  cargaison  du 
vaisseau  (ju'il  commande.  Pour  autant,  il  est  dit,  en  toute 
vérité  que,  sous  le  coup  de  la  crainte,  le  consentement  peut 
être  forcé  ou  contraint.  —  Mais  on  peut  se  demander  si  le  fait 
de  cette  contrainte  est  quelque  chose  d'exceptionnel  ou  de  péjo- 
ratif qui  supposerait  du  côté  du  sujet  qui  vcul  une  certaine 
faiblesse  indigne  de  l'homme  que  la  vertu  gouverne.  La  con- 
trainte de  la  crainte  peut-elle  se  produire  même  (piand  il  s'agit 
de  l'homme  ferme  et  constant.  Saint  l'homas  va  nous  lépondre 
à  l'article  qui  suit. 
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Article  II. 
Si  la  contrainte  de  la  crainte  peut  atteindre  l'homme  constant? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  la  contrainte  de  la 
crainte  ne  peut  pas  atteindre  l'homme  constant  ».  —  La  pre- 
mière dit  qu'  «  il  est  de  la  raison  de  l'homme  constant,  de  ne 
pas  trembler  dans  les  périls.  Puis  donc  que  la  crainle  est  une 
trépidation  ou  un  tremblement  de  l'esprit,  de  l'âme,  en  raison 
d'un  péril  imminent,  il  semble  que  l'homme  constant  ne  peut 
pas  être  contraint  par  la  crainte  ».  —  La  deuxième  objection 
rappelle  que  «  la  chose  de  tontes  la  plus  terrible  est  la  mort,  d'après 
Aristolc,  au  livre  III  de  VÉthiqiie  (ch.  vi,  n.  6;  de  S.  Th.,  Icç.  i^), 
comme  étant  ce  qu'il  y  a  de  plus  achevé  dans  l'ordre  des  cho- 
ses terribles  ou  à  craindre.  Or,  les  hommes  constants  ne  sont 
pas  contraints  par  la  mort;  car  le  propre  du  fort,  ou  du  coura- 
geux, est  de  tenir  même  contre  les  périls  de  mort.  Donc  aucune 
crainte  n'atteint  l'homme  constant  et  fort  ».  —  La  troisième 
objection  fait  remarquer  que  «  parmi  les  autres  périls,  celui 
qui  est  le  plus  redouté  par  les  bons  est  le  péril  de  la  renom- 
mée. Or,  la  crainte  de  l'infamie  »  ou  de  la  diffamation  «  n'est 
pas  une  crainte  qui  atteigne  l'homme  constant;  car,  comme  le 
dit  la  loi  (Dig.,  IV,  ii),  la  crainte  de  l'infamie  »,  de  la  diffama- 
tion, «  nest  pas  contenue  dans  cet  édit,  ce  qui  a  été  Jait  en  rai- 
son de  la  crainte.  Donc  il  n'est  aucune  autre  crainte,  non  plus, 
qui  atteigne  l'homme  constant  ».  —  La  quatrième  objection 
déclare  que  «  la  crainle  en  celui  qui  est  contraint  par  elle  laisse 
après  soi  le  péché;  parce  qu'elle  fait  promettre  ce  qu'il  ne  veut 
pas  tenir,  et,  par  suite,  elle  le  fait  mentir.  Or,  il  n'est  pas  de 
l'homme  conslani  de  commettre,  en  laison  de  la  crainte,  aucun 
péché,  même  le  plus  petit.  Donc  il  n'est  aucune  crainte  qui 
atteigne  l'homme  constant  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  prcmiei"  en  appelle  à  ce 
que  «  Abraham  et  Isaac  furent  des  hommes  conslants.  Or,  en 
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eux,  la  crainte  eut  son  action  :  car,  en  raison  de  la  crainte,  ils 
dirent  que  leurs  femmes  étaient  leurs  sœurs  (Genèse,  ch.  xii  et 
xvii).  Donc  la  crainte  peut  atteindre  l'homme  constant  ».  —  Le 
second  argument  dit  que  «  partout  où  se  trouve  le  violent 
mixte,  se  trouve  une  cerlaine  crainte  qui  conlraint.  Or,  parfois, 
riiomme,  quelle  que  soit  soit  sa  constance,  peut  subir  cette 
violence  ;  car,  s'il  est  sur  mer,  il  jettera  ses  marchandises  au 
moment  où  le  naufrage  menace.  Donc  la  crainte  peut  atteindre 
riiomme  constant  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  êtie  atteint 
par  la  crainte  c'est  être  forcé  par  elle.  Or,  l'homme  est  forcé 
par  la  crainte,  quand  il  fait  quelque  chose  qu'autrement  il  ne 
ferait  pas,  pour  éviter  quelque  chose  qu'il  craint.  Mais,  en  cela, 
l'homme  constant  se  distingue  de  l'inconstant  sur  deux  points. 
—  D'abord,  quant  à  la  qualité  du  péiil  qui  est  craint.  L'homme 
constant,  en  effet,  suit  la  raison  droite,  par  laquelle  il  sait  ce 
qu'il  faut  laisser  ou  faire  et  pourquoi  il  le  faut  faire  ou  lais- 
ser. Or,  un  moindre  mal  ou  un  plus  grand  bien  doivent  tou- 
jours être  choisis.  Il  suit  de  là  que  l'homme  constant  est  forcé 
à  suppoiler  un  moindre  mal  par  la  crainte  d'un  plus  grand 
mal  ;  mais  rien  ne  le  forcerait  à  un  mal  plus  grand  pour  éviter 
un  mal  qui  serait  moindre.  L'inconstant,  au  contraire,  se  laisse 
forcer  à  un  mal  plus  grand  par  la  crainte  d'un  mal  moindre  : 
c'est  ainsi  qu'il  va  au  péché  i)ar  la  crainte  d'une  peine  corpo- 
rolle.  Le  pertinace,  par  contre,  ne  peut  être  forcé  même  à  sup- 
porter ou  à  faire  un  mal  moindre  pour  éviter  un  plus  grand 
mal.  Par  où  l'on  voit  que  l'Iiomme  constant  est  au  milieu  en- 
tre l'inconstant  et  le  pertinace.  —  En  second  lieu,  ils  diffèrent 
quant  à  l'appréciation  de  péril  imminent.  Le  fort,  en  eflel,  ne 
s'émeut  que  s'il  y  a  des  raisons  fortes  et  probantes;  l'incons- 
tant, au  contiaire,  s'émeut  pour  un  rien,  selon  cette  parole  des 
Proverbes,  ch.  xxviii  (v.  i)  :  Uiniine  prend  lafuilc,  même  t/uand 
personne  ne  le  poursiiit  ».  —  On  aura  remarqué  ce  lumineux 
exposé  des  difTérences  qui  existent,  dans  l'ordre  de  la  crainte 
à  subir,  entre  l'homme  vertueux  ([ui  est  fort,  et  le  faible  ou 
aussi  l'obstiné,  le  pertinace.  On  aura  vu  aussi  le  sens  parfait 
qui  doit  être  donné  au  principe  du  moindre  mal.  Cet  article 
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l)Ouriail  picndie  place  à  côté  des  plus  beaux  articles  de  la 
.Somme  Ihéologique. 

Vad  pi-imam  fait  observer  que  «  l'iiotnine  constant,  comme 
Aristote  le  dit  de  l'homme  fort  {Éthique,  liv.  III,  ch.  vu,  n.  2; 
de  S.  Th.,  leç.  i5),  est  intrépide,  non  pas  en  ce  sens  qu'il  ne 
craigne  absolument  jien,  mais  parce  qu'il  ne  craint  pas  ce  qui 
n'est  pas  à  craindre,  ou  quand  il   n'\  a  pas  lien  de  craindre  ». 

L'ad  secamlani  déclare  que  «  les  péchés  sont  les  plus  grands 
des  maux.  Il  suit  de  là  qu'en  aucune  manière  l'homme  cons- 
tant peut  être  forcé  au  péché.  Bien  plus  l'homme  doit  plutôt 
mourir  que  de  tolérer  ces  choses-là  (les  péchés),  comme  le  dit 
même  Aristote,  au  livre  III  de  VÉlhique  »  (ch.  i,  11.  8;  de 
S.  Th.,  leç.  2).  Mais  certains  dommages  coiporels  sont  moin- 
dres que  d'autres.  Parmi  ces  dommages,  les  plus  graves  sont 
ceux  qui  atteignent  la  personne,  comme  la  mort,  les  blessu- 
res, la  violation  de  l'honneur  qu'est  le  stupre,  et  l'esclavage.  Il 
suit  de  là  que  l'homme  constant  est  forcé  par  eux  à  supporter  » 
de  préférence  «  les  autres  dommages  corpoiels.  C'est  ce  qui  est 
exprimé  dans  ce  vers  : 

Stapri.  sii'e  slaliis,  verberis  alijue  necis 

dont  le  sens  est  que  le  stupre,  la  condition,  les  coups  et  la 
mort  justifient  que  pour  les  éviter  on  subisse  d'autres  domma- 
ges d'ordre  corporel  qui  n'ont  pas  aulant  de  gravité,  n  11  n'im- 
poite  d'ailleurs  pas  qu'il  s'agisse  de  ces  maux  eu  égard  à  sa 
propre  personne,  ou  à  la  personne  de  sa  femme,  de  ses  enfants 
et  autres  personnes  de  même  ordre  ». 

Uad  te''tuim  accorde  que  u  l'infamie  »  ou  la  dilTamation,  le 
dommage  de  la  réputation  «  est  un  grand  dommage;  mais  ce- 
pendant il  peut  y  être  porté  remède  facilement.  Et  c'est  pour- 
quoi la  crainte  de  la  diffamation  n'est  point  tenue  comme  pou- 
vant atteindre  l'homme  constant,  d'après  le  droit  ». 

L'i'/f/  quaiiu/n  dit  (jue  u  l'homme  constant  n'est  point  forcé  à 
mentir  :  parce  que,  lorsqu'il  promet,  il  a  la  volonté  de  donner. 
Mais,  ensuite,  il  peut  avoir  la  volonté  de  demander  la  restilu- 
tution;  ou,  à  tout  le  moins,  remettre  l'affaire  au  juge,  si  lui- 
même  a  promis  de  ne   pas  demander  la  restitution.  Et  il  ne 
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peut  pas  promellre  de  ne  pas  dénoncer  au  juge,  ceci  étant  con- 
lie  le  bien  de  la  justice,  à  c[uoi  il  ne  saurait  jamais  être  con- 
Iraint  ou  forcé,  savoir  à  faire  quelque  chose  qui  soit  contre  la 
justice  ». 

S'il  est  vrai  que  tout  consentement  est  xolonlaire,  ce  \olon- 
taire  peut  néanmoins  être  parfois  niclé  d'involontaire.  Et.  par 
exemple,  sous  le  coup  de  la  crainte,  on  peut  être  amené  à 
vouloir  une  chose  qu'en  dehors  de  ces  circonstances  l'on  ne 
voudrait  pas.  Dans  ce  cas,  bien  que  volontaire,  le  consente- 
ment demeure  un  consentement  forcé.  Le  fait  d'un  tel  consen- 
tement peut  se  tiouver  même  en  des  sujets  que  la  vertu  régit. 
11  n'est  pas  contraire  à  la  vertu  de  consentir  par  force  ou  par 
contrainte  à  une  chose  qu'on  ne  voudrait  pas  si  l'on  n'était  ainsi 
contraint  à  la  vouloir.  Assuiément,  s'il  s'agissait  d'une  chose 
mauvaise  en  soi  et  qui  eut  la  raison  de  péché,  aucun  motif  de 
crainte  ne  saurait  légitimer  qu'on  la  veuille.  Mais  il  peut  s'agir 
d'une  simple  comparaison  de  biens  matériels  ou  temporels. 
Et,  dans  ce  cas,  il  est  permis  de  se  résigner  à  un  mal  moindre 
pour  éviter  un  plus  grand  mal.  —  Que  penser,  dans  l'ordie  du 
mariage,  d'un  consentement  donné  ainsi  sous  le  coup  de  la 
peur,  de  la  crainte,  d'un  consentement  contraint,  forcé.  Le 
mariage  peut-il  exister  avec  un  tel  consentement;  ou  bien  faut- 
il  dire  que  ce  consentement  s'oppose  à  la  vérité  du  mariage  et 
fait  que  le  mariage,  même  contracté  extérieurement,  est  un 
mariage  nul.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui 
suit. 

AUTICLE    III. 
Si  le  consentement  forcé  enlève  le  mariage? 

Trois  objecti(jns  veulent  piouver  (jue  "  le  consentement  forcé 
n'enlève  pas  le  mariage  ».  —  La  première  dit  cpie  «  comme 
pour  le  mariage  est  lecpiis  le  consentement,  ainsi  pour  le  l)ap- 
tême  est  re(piise  l'intention  Or,  si  (|uelquun  forcé  par  la 
crainte  reçoit  le   l)aptême,  il    reçoit  le  sacrement.  Donc  celui 
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qui  contraint  par  quelque  crainte  consent  au  mariage  demeure 
lié  et  vraiment  marié  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer 
que  «  le  violent  mixte,  d'après  Aristote  {Éthique,  liv.  Ill,  ch.  i, 
n.  6;  de  S.  Th.,  leç.  i),  a  plus  de  volontaire  que  d'involon- 
taire. Or,  le  consentement  ne  peut  pas  être  contraint  ou  forcé, 
autrement  que  par  le  violent  mixte  »,  ainsi  qu'il  a  été  dit  à 
l'article  premier.  «  Il  n'exclut  donc  pas  tout  volontaire.  Et, 
par  suite,  le  mariage  demeure  encore  ».  —  La  troisième  ob- 
jection déclare  «  qu'  a  à  celui  qui  consent  au  mariage  d'un 
consentement  forcé,  on  doit  conseiller,  semble-t-il,  de  demeu- 
rer dans  le  mariage;  parce  que  promettre  et  ne  pas  tenir  a  une 
apparence  de  mal,  qu'il  faut  toujours  fuir,  au  témoignage  de 
l'Apôtre  (r*^  aux  T/iessaloniciens,  ch.  v,  v.  -22).  Or,  cela  ne  se- 
rait pas,  si  le  consentement  forcé  enlevait  totalement  le  ma- 
riage. Donc,  etc.  » 

(I  Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  la  décrélale 
où  il  est  dit  :  Le  consentement  n'ayant  pas  lieu,  quand  la  crainte 
ou  la  contrainte  intervient,  il  est  nécessaire  que  partout  ou  le  con- 
sentement commun  est  requis,  soit  éloignée  toute  matière  de  con- 
trainte. Or,  dans  le  mariage,  le  consentement  est  requis.  Donc, 
etc.  »  —  Le  second  argument  rappelle  que  «  le  mariage  signi- 
fie l'union  du  Christ  à  l'Église,  union  qui  se  fait  selon  la  li- 
berté de  l'amour  ou  de  la  charité.  Donc  le  mariage  ne  peut  pas 
se  laire  par  un  consentement  forcé  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  lien  du 
mariage  dure  à  perpétuité.  Il  suit  de  là  que  ce  qui  répugne  à  la 
perpétuité,  enlève  le  mariage.  Or,  la  crainte  qui  atteint  lliomme 
constant  enlève  la  perpétuité  du  contrat  :  parce  qu'il  est  permis 
de  demander  la  restitution  intégrale  »  de  ce  qui  a  été  arraché 
violemment  par  cette  crainte.  «  C'est  pour  cela  qu'une  telle 
contrainte,  et  non  une  autre,  enlève  le  mariage.  D'autre  part, 
l'homme  constant  s'identifie  à  l'homme  vertueux,  lequel  est  la 
mesure  en  tout  ce  qui  est  des  actes  humains,  comme  le  dit 
Aristote,  au  livre  lll  de  VÉlhique  (ch.  iv,  n.  5;  de  S.  Th., 
leç.  10).  —  Il  en  est  qui  disent  que  si  le  consentement  est 
donné,  même  par  force,  intérieurement  le  mariage  existe  de- 
vant Dieu,  mais  non  devant  l'Église  qui  présume  qu'il  n'y  a 
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pas  eu  là  Je  coiisentemenl,  en  raison  de  la  crainte.  Mais  »,  dé- 
clare saint  Thomas,  c(  ceci  ne  vaut  rien.  Parce  que  l'Eglise  ne 
doit  pas  présumer  de  quelqu'un  le  péché,  jusqu'à  ce  que  le  pé- 
ché soit  prouvé.  Or,  celui  qui  a  dit  qu'il  consentait  a  péché 
s'il  ne  consentait  pas  en  effet.  Et,  aussi  bien,  l'Eglise  présume 
qu'il  a  consenti;  mais  elle  juge  qu'un  tel  consentement  extor- 
qué n'est  pas  suffisant  pour  faire  le  mariage  ». 

L'ad  prbnain  fait  remarquer  que  «  l'intention  »  de  celui  qui 
le  reçoit,  ((  n'est  pas  la  cause  efficiente  du  sacrement  dans  le 
baptême;  mais  seulement  la  volonté  qui  est  le  principe  de 
l'action  en  celui  qui  fait  le  baptême.  Le  consentement,  au  con- 
traire, est  la  cause  efficiente  dans  le  mariage.  Et  c'est  pourquoi 
il  n'y  a  point  parité  ». 

Vad  secandam  déclare  que  «  pour  le  mariage  ne  suffit  pas  un 
volontaire  quelconque.  Il  y  faut  un  volontaire  complet  ;  parce 
qu'il  doit  être  perpétuel  ».  Il  faut  qu'on  n'ait  pas  le  droit  de 
revenir  là-dessus.  Or,  on  a  le  droit  de  revenir  sur  un  volon- 
taire mêlé  d'involontaire  sous  le  coup  d'une  crainte  injuste. 
«  Et  c'est  pourquoi  le  mariage  est  empêché  par  le  violent 
mixte  ». 

Vad  lerliam  dit  que  «  ce  n'est  pas  toujours  qu'il  faut  inviter 
à  rester  dans  un  mariage  ainsi  fait;  mais  seulement  quand  on 
craint  le  péril  de  dissolution.  Autrement,  le  sujet  violenté  ne 
pèche  pas  :  car  ne  pas  tenir  ce  qu'on  a  promis  ne  le  voulant 
pas  »  mais  contraint  injustement,  «  n'a  aucune  apparence  de 
mal  ».  Et,  en  effet,  une  telle  promesse  peut  être  faite  avec  l'in- 
tention formelle  de  demander  ensuite  à  la  justice  que  celle 
promesse  demeure  sans  effet. 

Un  consentement  forcé,  quand  il  s'agit  de  la  contrainte  faite 
à  qui  ne  consent  que  sous  le  coup  d'une  crainte  injuste,  donne 
droit  à  demander  en  justice  que  ce  consentement  soit  retiré, 
ou  (pie  soit  rendu  intégralement  ce  (ju'on  avait  cédé  i)ar  ce 
consentement.  H  s'ensuit  qu'un  tel  consentement  ne  fait  pas  le 
mariage,  le  mariage  étant,  de  soi,  chose  (|ui  ne  se  rcjirend  ])as 
jusqu'à  la  mort.  —  Mais  ne  peut-on  i)as  dire,  ne  doit-on  pas 
dire  qu'à  tout  le  moins  du  coté  de  celui  qui  contruini,  si  c'est 
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l'une  des  deux  parties  qui  coiitiainl  l'aulie,  le  lïiariag^e  tient,  et 
que  son  consentement  à  lui,  pour  ce  qui  est  de  lui,  fait  qu'il 
y  a  vraiment  mariage.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'arti- 
cle qui  suil. 

A  une  LE    I\  . 

Si  le  consentemerit  forcé,  du  côté  de  la  partie  qui  le  cause, 
fait  le  mariage? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  c  le  consentement  forcé, 
du  côté  de  la  partie  qui  le  cause,  fait  le  mariage  ».  —  La  pre- 
mière dit  que  «  le  mariage  est  le  signe  de  l'union  spirituelle. 
Or,  l'union  spirituelle,  qui  est  par  la  charité,  peut  se  terminer 
à  quelqu'un  qui  n'a  pas  la  charité.  Donc  le  mariage  peut  se 
terminer  à  qui  ne  le  veut  pas  ».  —  La  seconde  objection  fait 
observer  que  «  si  la  partie  qui  fut  contrainte,  consent  dans  la 
suite,  on  aura  un  mariage  vrai.  Or,  la  partie  qui  avait  exercé 
la  contrainte,  n'est  pas  liée  parce  consentement.  Donc  c'était 
le  premier  consentement  qui  constituait  le  lien  du  mariage  ». 

L'argument  sed  conlra  en  appelle  à  ce  que  «  le  mariage  est 
une  relation  d'équiparence.  Or,  une  telle  relation  existe  égale- 
ment dans  l'un  et  dans  l'autre.  Donc,  si  du  côté  de  l'une  des 
parties  se  trouve  quelque  empêchement,  du  côté  de  l'autre  le 
mariage  ne  sera  pas  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage 
étant  une  relation,  et  la  relation  ne  pouvant  se  produire  en 
l'un  des  extrêmes  sans  qu'elle  se  produise  en  l'autre,  il  s'ensuit 
que  tout  ce  qui  empêche  le  mariage  du  côté  de  l'une  des  [)ar- 
ties,  l'empêche  du  côté  de  l'autre.  Car  il  ne  se  peut  pas  qu'une 
femme  soit  mariée  sans  avoir  de  mari  ;  pas  plus  qu'une  rncre  ne 
peut  exister  sans  qu'elle  ait  d'enfant.  C'est  pour  cela  qu'on  dit 
communément  que  le  /nariraje  ne  eloelic  pas  ». 

Uad  prirnani  nccon\c  que  «  l'acte  de  celui  aime  peut  se  ter- 
minera quelqu'un  t[ui  n'aime  ()as  ;  mais  l'union  entre  eux  ne 
peut  exister  que  s'ils  s'aiment  mutuellement.  VA  c'est  pouri|Uoi 
Aristole  dit,  au  livie  Vlll  de  VÉlh'ujue  (ch.  ir,  n.  3;  de  S.  Th., 
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leç.  i)  que   l'amitié,  qui  est  une   certaine  union,    requiert   la 
réciprocité  de  l'amour». 

Vad  secandain  déclare  que  «  le  consentement  libie  de  la 
partie  qui  d'abord  avait  été  conlrainle,  ne  fait  le  mariage  que 
si  le  consentement  précédent  en  l'autre  partie  demeure  encore 
en  vigueur.  Et  c'est  pourquoi,  s'il  y  avait  dissentiment  de  son 
côté,  il  n'y  aurait  pas  de  mariage  ». 

Nous  avons  parlé  du  consentement  absolu,  et  de  ce  qu'il  doit 
être  pour  que  le  njariage  soit  causé  par  lui.  —  Que  penser 
maintenantdu  consentement  conditionnel.  Un  tel  consentement 
peut-il  aussi  faire  le  mariage.  Saint  Thomas  va  nous  répondre 
à  l'article  qui  suit. 

Article  V. 
Si  par  le  consentement  conditionnel  le  mariage  est  fait? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  par  le  consentement 
conditionnel,  non  plus,  le  mariage  n'est  point  fait  ».  --  La 
première  fait  observer  que  «  ce  qui  est  mis  sous  condition  n'est 
pas  émis  de  façon  pure  et  simple.  Or,  dans  le  mariage,  il  faut 
que  se  trouvent  des  paroles  exprimant  le  consentement  de  façon 
pure  et  simple.  Donc  la  condition  mise  à  un  consentement  ne 
fait  pas  le  mariage  ».  —  La  seconde  objection  déclare  que  «  le 
mariage  doit  être  certain.  Or,  si  l'on  dit  une  chose  sous  condi- 
tion, cette  chose  reste  dans  le  doute.  Donc  un  tel  consentement 
ne  fait  pas  le  mariage  ». 

L'argument  sed  conira  en  appelle  à  ce  que  «  dans  les  autres 
contrats,  on  s'engage  sous  condition  et  l'engagement  tient  si  la 
condition  lient  aussi.  Donc,  puisque  le  mariage  est  un  certain 
contrat,  il  semble  qu'il  i)uisse  se  laire  par  un  consentement 
conditionnel  ». 

Au  corps  de  l'article,  sain!  Tliomas  répond  (juc  «  la  condi- 
tion posée  peut  être  ou  du  présent  ou  du  futur.  —  Si  elle  est 
du  présent,  et  ([u'elle  ne  soit  pas  contiaire  an  mariage,  (|n'('lle 
soit  d'ailleurs  ou  qu'elle  ne  soit  pas  honnête,  le  mariage  lient 
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si  la  condition  tient;  il  ne  tient  pas,  si  elle  ne  tient  pas.  Mais 
il  n'y  aurait  pas  de  mariage,  si  la  condition  était  contraire  aux 
biens  du  mariage  »  :  comme  si  l  on  me  1  tait  ])our  condition 
qu'on  n'aura  point  d'enfants,  ou  qu'on  sera  libre  de  divorcer 
quand  on  voudra.  —  «  Que  si  la  condition  était  du  futur  :  ou 
elle  est  nécessaire,  comme,  par  exemple,  que  le  soleil  se  lèvera 
demain.  Et,  dans  ce  cas,  le  mariage  existe  :  parce  que  de  tels 
futurs  sont  déjà  présents  dans  leurs  causes.  Ou  elle  est  contin- 
gente »,  pouvant  être  ou  ne  pas  être.  <i  Et,  dans  ce  cas,  il  faut 
juger  d'un  tel  consentement  comme  du  consentement  qui  est 
par  des  paroles  au  futur.  D'où  il  suit  (ju'il  ne  fait  pas  le  ma- 
riage. 

Et,  parla  »,  ajoute  saint  Thomas,  ((  on  voit  la  réponse  aux 
objections  ». 

Un  dernier  point  relatif  au  consentement  cause  du  mariage, 
est  celui  de  savoir  si  quelqu'un  peut  être  contraint  par  le  com- 
mandement de  son  père  à  contracter  mariage.  —  Saint  Thomas 
va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  VI. 

Si  quelqu'un,  par  le  précepte  de  son  père,  peut  être  contraint 
à  contracter  mariage? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que   «  quelqu'un,  par  le 
précepte  de  son  père,  peut  être  contraint  à  contracter  mariage  ». 

—  La  première  en  appelle  à  ce  qu'  d  il  est  dit,  dans  l'Epître 
aux  Colossiens,  ch.  ni  (v.  20)  :  Enfants,  obéissez  à  vos  parents 
en  tontes  choses.  Donc,  même  en  cela,  ils  sont  tenus   d'obéir  ». 

—  La  deuxième  objection  apporte  le  texte  de  la  Genèse,  ch.  xxviii 
(v.  1)  oîi  il  est  dit  qu'  «  Isaac  commanda  à  Jacob  de  ne  point 
prendre  de  Jemme  parmi  les  filles  de  Chanaan.  Or,  il  n'aurait  pas 
donné  ce  commandement,  s'il  n'en  avait  pas  eu  le  droit.  Donc 
le  fils  est  tenu  en  cela  d'obéir  au  père  ».  —  La  troisième  objec- 
tion dit  que  «  nul  ne  doit  promettre,  surtout  par  serment,  pour 
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CL'Iui  (|u'il  ne  |)eut  pas  forcer  à  leiiic  la  promesse.  Or,  lespaienls 
pi-oinellenl  des  mariages  à  venir  poui-  leurs  (ils;  et  même  ils 
ajoiiletit  le  serment.  Donc  ils  peuvent,  par  leur  commandement, 
forcer  les  enfants  à  accomplir  celte  promesse  ».  —  La  quatrième 
objection  déclare  que  «  le  père  spirituel,  c'est-à-dire  le  Pape, 
|>eut  forcer,  par  voie  de  précepte,  au  mariage  spirituel,  c'est- 
à  dire,  à  accepter  1  episcopat.  Donc  le  père  charnel  peut  forcer 
aussi  au  mariage  charnel  ». 

Des  deu\  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  «  le  père 
cominandanl  le  mariage,  le  fils  peut,  sans  péché,  entrer  en 
religion.  Donc  il  n'est  pas  tenu  de  lui  obéir  en  cela  ».  —  Le 
second  argument  fait  observer  que  «  s'il  était  tenu  d'obéir,  les 
fiançailles  contraclées  ])ar  les  parents  sans  le  consentement  des 
enfants,  seraient  valide-:.  Or,  cela  est  contraire  au  droit. 
Donc,  etc.  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage 
étant  comme  une  serxitude  perpétuelle,  le  père  ne  peut  pas 
contraindre  son  fils  au  mariage  par  son  précepte,  le  fils  étant 
de  condition  libre.  Mais  il  peut  l'y  engager  pour  une  cause 
raisonnable.  Et,  dans  ce  cas,  il  en  sera  du  précepte  du  père, 
comme  de  la  cause  f|ui  le  fonde;  c'est-à-dire  que  si  la  cause 
est  une  raison  de  nécessité  ou  d'honnéleté  qui  oblige,  le  pré- 
cepte du  père  obligera  de  même;  sinon,  non  ». 

Vdil  primutn  ex|)lique  que  «  le  ruot  de  l'Apôtre  ne  s'entend 
pas  des  choses  ilans  lesquelles  le  fils  est  libre  comme  le  père. 
Rt  le  mariage  est  de  ces  choses-là  ;  puisque  aussi  bien  par  le 
mariage,  le  fils  aussi  devient  pèie  ». 

]j\i(l  secnmlnin  déclaie  cpie  «  Jacob  était  tenu  de  par  ailleurs. 
à  faire  ce  qu'Isaac  lui  commandait  :  soit  en  raison  de  la  malice 
de  ces  femmes;  soit  |)arce  que  la  race  de  Chanaar»  devait  être 
chassée  de  cette  terre  (|ui  était  promise  à  la  race  des  Patriar- 
ches.  I']t  c'est  pourquoi    Isaac  avait  le  droit  de  cornniandei-  ». 

\'<iil  Icrliiiin  fait  observer  que  «  les  jiarents  ne  jun-nt  (|u'en 
sous-entendant  cette  condition  :  si  tel  scni  le  bon  plaisir  des 
enjaiils.  VA  eux-mêmes  sont  obligés  »,  en  vertu  de  leur  serment, 
(«  à  >  amener  en  bonne  foi  leuis  enfants  ». 

\'a({  (jaarluin  répond  (jue  «  (juelques-uns  disent  (|ue  le  Pape 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l\>rilre,  le  Mariage.  i5 
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ne  peut  pas  commander  à  quelqu'un  d'accepter  l'épiscopat, 
pour  cette  raison  que  le  consentement  doit  être  libre.  — 
Mais  »,  répond  saint  Thomas,  «  cela  étant  posé,  l'ordre  ecclé- 
siastique périt.  Si,  en  effet,  quelqu'un  pouvait  ne  pas  être  forcé 
à  prendre  le  gouvernement  de  l'Église,  l'Église  ne  pourrait  pas 
être  conservée  :  ceux-là  qui  sont  idoines  à  ce  gouvernement, 
ne  voulant  pas  quelquefois  l'accepter  à  moins  qu'ils  n'y 
soient  forcés.  Et  c'est  pourquoi  il  faut  dire  que  des  deux  cô- 
tés il  n'y  a  pas  similitude.  Dans  le  mariage  spirituel,  en  effet, 
ne  se  trouve  pas  de  servitude  corporelle,  comme  dans  le 
mariage  corporel.  Le  mariage  spirituel  est  comme  un  certain 
office  administrant  la  chose  publique,  suivant  le  mot  de  la 
première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  iv  (v.  i)  :  Que  Hionvne 
nous  considère,  etc.  ».  —  Nous  avions  trouvé,  à  la  fin  de  la 
Secunda-Secandne ,  dans  le  traité  des  États,  au  sujet  des  êvê- 
ques,  q.  i85,  a.  2,  la  même  doctrine  exposée  dans  Yadqaar- 
tiun  que  nous  venons  de  lire  ;  et  nous  en  avions  souligné 
l'importance  en  ce  qui  touche  à  la  question  de  la  vocation 
sacerdotale. 

Après  ces  diverses  questions  relatives  au  consentement  lui- 
même,  nous  devons  maintenant  nous  occuper  de  l'objet  du 
consentement  dans  le  mariage.  Saint  Thomas  va  le  faire  à  la 
question  qui  suit. 


01  ESTI()\   \J.VIII 


1)1-:   l/OBJET   Dl     (:()\>K\rfc;MENT 


(j'ilc  ijneslidn  ('oiii[)ieii(i  deuv  arliclos  : 

1     Si   le  fonsoiiltMiionl  (|ui   f;iit   le  mariage  est  le  conseriltMiienl  à 

l'uiiioii  cliaiiieile  ? 
2"  Si  le  consonlenicnl  donné  à   uni'   femme  pour  un    motif  dés- 

lioniiète  l'ail  le  mariage ;j 


I.e  pierniei'de  ces  deux  articles  est  raiticle  4  d(3  la  question  I, 
dislinclion  XXVIII  du  livre  IV  des  Sentences.  L'article  2  est 
rarlicle  3  de  la  queslion   I,  dislinclion   XXX   du   même  livre. 


Article  Premieh. 

Si  le  consentement  qui  fait  le  mariage  est  le  consentement 
à  l'union  charnelle? 


Qiiatie  objections  veulent  prouver  que  «  le  consentenjent 
qui  fait  le  mariage  est  le  consentement  à  l'union  charnelle  ». 
—  La  première  cite  sous  le  nom  do  «  saint  Jérôme  »,  une 
|)arole  de  saint  Augustin,  au  livre  Du  bien  du  veuvage,  cli.  ix, 
oui!  est  «  dit  qu'à  ceux  qui  vouent  In  virginité,  non  seulement 
le  mariage,  mais  même  la  volonté  du  mariage  est  chose  condam- 
nnlde.  Mais  ce  ne  serait  pas  cotulainnable  si  ce  n'était  pas 
corïtraire  à  la  virginité  et  le  mariage  ne  lui  est  conliairc  (ju'en 
\i  raison  de  l'union  cliarnelle.  i3onc  le  consentement  qui  est 
dans  le  mariage  est  le  consentement  à  l'union  cliarnelle  ».  — 
La  deuxième  objection  dit  que  «  tout  ce  qui  est  dans  le  mariage 
entre    mari    et  femme  peut  être  licite  entre  frère  et   sœur,  à 
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l'exception  de  l'union  cliarnelle.  Or,  entre  eux  »,  entre  frère 
et  sœur,  «  ne  peut  pas  être  fait  licitement  le  consentement 
matrimonial.  Donc  le  consentement  matrimonial  est  le  con- 
sentement à  l'union  charnelle  ».  —  La  troisième  objection  fait 
observer  que  «  si  la  femme  dit  au  mari,./>  consens  à  loi,  mais 
que  ta  ne  me  connaisses  pas,  il  n'y  a  pas  de  consentement  matri- 
monial ;  parce  que  là  se  trouve  quelque  chose  qui  est  contraire 
à  la  substance  de  ce  consentement.  Or,  cela  ne  serait  pas,  si 
ce  consentement  ne  portait  pas  sur  l'union  charnelle. 
Donc,  etc.  ».  —  La  quatrième  objection  déclare  qu'  «  en  toute 
chose,  le  commencement  répond  à  la  fin.  Or,  le  mariage 
s'achève  ou  se  consomme  par  l'union  charnelle  Donc,  puisque 
c'est  par  le  consentement  qu'il  commence,  il  semble  que  le 
consentement  porte  sur  l'union  charnelle  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  «  nul 
n'est  vierge  d'esprit  et  de  corps,  s'il  consent  à  l'union  char- 
nelle. Or,  saint  Jean  l'évangéliste,  après  avoir  consenti  au 
mariage,  fut  vierge  d'esprit  et  de  corps  (cf.  le  vénérable  Bède, 
hom.  Vlll;  et  saint  Jérùme,  prologue  sur  l'Evangile  de  saint 
Jean).  Donc  il  ne  consentit  pas  à  l'union  charnelle  ».  —  Le 
second  argument  en  appelle  au  principe  que  «  l'effet  répond  à 
la  cause.  Puis  donc  que  l'union  charnelle  n'est  pas  de  l'es- 
sence du  mariage,  il  semble  que  le  consentement,  non  plu.=  , 
qui  cause  le  mariage,  ne  porte  pas  sur  l'union  charnelle  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  d  le  consen- 
tement qui  fait  le  mariage  est  le  consentement  au  mariage  ; 
car  l'effet  propre  de  la  volonté  est  la  chose  même  qui  est  voi;- 
lue.  Il  s'ensuit  que  ce  qu'est  l'union  chainelle  au  maiiage,  le 
consentement  qui  cause  le  mariage  l'est  à  l'union  charnelle. 
Or,  le  mariage,  comme  il  a  été  dit  plus  haut  (q.  Ii2,  art.  2; 
q.  4^,  art.  i),  n'est  pas  essentiellement  l'union  charnelle  elle- 
même;  mais  une  certaine  société  de  l'homme  et  de  la  femme 
en  vue  de  l'union  charnelle,  et  les  autres  choses  qui,  par  voie 
de  conséquence,  se  rapportent  à  l'homme  et  à  la  femme,  selon 
qu'ils  se  sont  donné  pouvoir  réciproque  eu  égard  à  l'union 
charnelle.  Et  cette  société  s'appelle  l'union  conjugale.  Par  où 
l'on  voit  que  ceux-là  ont  bien  dit  qui  ont  dit  que  consentir  au 
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mariage  est  consentir  à  l'union  charnelle  implicitement,  non 
explicitement.  Cette  union  charnelle,  en  efîet,  ne  doit  s'en- 
tendre que  comme  d'une  manière  implicite  l'effet  est  contenu 
dans  la  cause.  Le  pouvoir  de  l'union  charnelle  auquel  il  est 
consenti  est,  en  eflet,  la  cause  de  Tunion  charnelle  comme 
le  pouvoir  d'user  de  son  hien  est  cause  de  l'usage  ». 

Uad  primani  dit  que  «  le  consentement  au  mariage  est  con- 
damnable après  le  voeu  de  virginité  parce  que  ce  consentement 
donne  pouvoir  à  une  chose  qui  n'est  pas  permise.  C'est  ainsi 
que  pécherait  celui  qui  donnerait  pouvoir  à  un  autre  d'accepter 
ce  que  lui-même  a  en  dépôt,  et  non  pas  seulement  en  ce  quil 
le  lui  livrerait  actuellement  ».  —  On  pourrait  objecter  que  la 
Très  Sainte  Vierge  avait  fait  vœu  de  virginité  et  que  cependant 
elle  consentit  au  mariage  avec  saint  Joseph.  Saint  Thomas 
nous  prévient  que  <(  pour  ce  qui  est  du  consentement  de  la 
Bienheureuse  Vierge,  il  en  sera  parlé  plus  loin  »,  dans  la  suite 
du  Commentaire  des  Sentences,  d'où  est  tiré  le  présent  article; 
et  il  en  est  parlé,  en  effet,  à  la  distinction  XXX,  q.  2,  art.  2. 
—  Mais,  pour  nous,  la  question  est  déjà  résolue.  Car  saint 
Thomas  en  a  parlé  dans  la  Troisième  Partie  de  la  Somme,  q.  29, 
art.  2. 

Vad  secandam  répond  qu'  «  entre  frère  et  sreur  ne  peut  pas 
être  le  pouvoir  mutuel  à  l'union  charnelle;  pas  plus  que  ne 
peut  être  entre  eux,  licitement,  l'union  charnelle.  Et  c'est 
pourquoi  l'objection  ne  vaut  pas  ». 

L'^f/  lerliam  déclare  que  «  cette  condition  explicite  n'est  pas 
seulement  contraire  à  l'acte;  elle  l'est  aussi  au  pouvoir  de 
l'union  charnelle.  Et  voilà  pourquoi  elle  est  contraire  au  ma- 
riage ». 

h\id  quarlam  fait  observer  que  «  le  mariage  commencé  ré- 
pond au  mariage  consommé,  comme  {'habitas  ou  le  pouvoir  à 
l'acte  qui  est  l'opération  ». 

Saint  riiomas  ajoute  que  «  les  raisons  en  sens  contraire 
montrent  que  le  consentement  ne  porte  pas  sur  l'union  char- 
nelle explicitement.  Et  cela  est  vrai  ». 

Assurément  l'union  charnelle  n'est  pas  exclue  du  consente- 
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ment  au  mariage.  Si  elle  l'étail,  le  mariage  ne  serait  pas.  Mais 
ce  n'est  pas  sur  elle  que  porte  explicitement  le  consentement 
donné.  Il  porte  sur  l'union  de  l'homme  et  de  la  femme  consti- 
tuant cette  sociélé  spéciale  qui  est  ordoniîée,  en  effet,  à  l'union 
charnelle  en  vue  de  l'enfant  à  procréer  et  à  élever,  et  à  tout  ce 
que  cette  union  comporte  de  rapports  entre  l'homme  et  la 
femme  ainsi  unis.  — Mais  s'il  se  iiièlail  à  ce  consentement  ainsi 
précisé  une  condition,  un  motif  déshonnéte,  le  consentement 
vaudrait-il  encore  pour  constituer  le  mariage.  Saint  Thomas 
va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Ariigle  II. 

Si  le  mariage  peut  être  en  vertu  du  consentement  de  celui 
qui  consent  à  prendre  une  femme  pour  un  motif  déshon- 
néte? 


Cinq  ol)jeclions  \culent  prouver  que  ^  le  mariage  ne  peut 
pas  être  en  vertu  du  consentement  de  celui  qui  consent  à 
prendre  une  femme  pour  un  motif  déshonnéte  ».  —  La  pre- 
mière arguë  de  ce  que  «  pour  une  chose,  il  n'est  qu'une  raison  » 
ou  une  fin  proprement  dite  qui  la  commande.  «  Or,  le  mariage 
est  un  sacrement.  Donc  il  ne  peut  se  faire  si  l'on  se  propose 
une  autre  fin  que  celle  pour  laquelle  il  a  été  institué  par  Dieu, 
savoir  la  procréation  de  l'enfant  ».  —  La  deuxième  ohjection 
rappelle  rpie  «  l'union  du  mariage  vient  de  Dieu;  comme  on 
le  voit  par  saint  Matthieu,  ch.  xix  (v.  6)  :  Ce  (jne  Dieu  u  uni, 
que  Chominc  ne  le  sépare  point.  Or,  l'union  qui  se  fait  pour  des 
fins  honteuses  ne  vient  pas  de  Dieu.  Donc  elle  n'est  pas  le  ma- 
riage ».  —  La  troisième  objection  dit  que  «  dans  les  autres 
sacrements,  si  on  ne  garde  pas  l'intention  de  l'Église  il  n'y  a 
pas  de  vrai  sacrement.  Or,  l'intention  de  l'Eglise,  dans  le  sacre- 
ment de  mariage,  n'est  pas  pour  une  fin  déshonnéte.  Donc,  si 
le  mariage  se  contracte  pour  quelque  fin  déshonnéte,  il  ne  sera 
pas  un  vrai  mariage  ».  —  La  quatrième  objection  fait  observer 
que  «  d'après  Boèce  {Des  dijjér.  topiq.,  liv.  II),  ee  dont  lajin  est 
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bonne,  esl  aussi  chose  bonne.  Or,  le  mariage  est  toujours  chose 
bonne.  Donc  le  mariage  n'est  pas,  s'il  se  fait  pour  une  fin  mau- 
vaise )).  —  La  cinquième  objection  appuie  sur  ce  que  «  le  ma- 
riage signifie  l'union  du  Christ  et  de  l'Église.  Or,  là  il  n'y  a 
point  de  turpitude.  Donc  le  mariage  ne  peut  pas  être  contracté 
pour  quelque  (in  honteuse  >:>. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  «  celui 
qui  en  baptise  un  autre  dans  un  but  de  lucre,  baptise  vraiment. 
Donc  même  si  quelqu'un  contracte  avec  une  femme  dans  un 
but  de  lucre,  il  y  a  véritablement  mariage  ».  —  Le  second  ar- 
gument déclare  que  k  cela  est  aussi  prouvé  par  les  exemples  et 
lea  autorités  »  ou  témoignages.  «  qui  sont  apportés  dans  la 
lettre  »  du  texte  des  Sentences.  Dans  ce  passage  du  texte  des 
Sentences,  après  avoir  marqué  la  fin  principale  du  mariage, 
qui  est  la  procréation  de  l'enfant,  et  l'autre  fin  qui  est  d'éviter 
la  fornication,  le  Maître,  Pierre  Lombard,  ajoute  :  «  Il  est  en- 
core d'autres  causes  »  ou  d'autres  fins  du  mariage,  «  qui  sont 
honnêtes,  comme  la  réconciliation  des  ennemis  et  la  réinté- 
gration de  la  paix.  Il  en  est  aussi  d'autres  moins  honnêtes, 
pour  lesquelles  quelquefois  le  mariage  se  contracte,  comme  la 
beauté  de  l'hotnme  et  de  la  femme  qui  pousse  souvent  les 
cœurs  enflammés  d'amour  à  s'unir  par  le  mariage  afin  de  pou- 
voir satisfaire  leur  désir.  Le  gain  aussi  et  la  possession  des 
richesses  est  fréquemment  la  cause  du  mariage.  Et  il  en  est 
beaucoup  d'auties  qu'il  est  facile  à  chacun  de  discerner  s'il  s'y 
applique.  Il  n'y  a  pas  d'ailleurs  à  entrer  dans  le  sentiment  de 
ceux  (jui  disent  qu'il  n'y  a  i)as  de  mariage  s'il  se  contracte 
pour  ces  causes  moiris  honnêtes.  11  est  certain,  en  effet,  que  le 
mariage  se  fait  par  le  consentement  commun  exprimé  par  des 
|)a rôles  au  piésent,  bien  que  l'amour  ait  poussé  à  cela.  Et  Jacob 
en  fournit  une  preuve  (dans  la  Genèse,  cb.  xxix),  (jui  aima 
Uachel,  parce  qu'elle  était  d'an  beau  visage  et  t^etle  à  voir;  et  l'ai- 
mant beaucoup,  il  dit  :  Je  te  servirai  pour  Hac/iel  sept  années. 
Dans  le  Deatrrononie  aussi,  ch.  xxi  (v.  ii),  nous  lisons  :  Si 
ta  vois  aa  iniliea  des  captives  une  fcniine  belle  et  i/iw  ta  l'tdfnes,  et 
</ne  la  veaillr.s  C avoir  pour  rpoasc,  ta  l'introduiras  dans  ta 
inai.son  » . 
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Au  corps  de  l'arlicle,  saint  Thomas  répond  que  u  la  cause 
finale  du  mariage  peut  se  prendre  d'une  double  manière;  sa- 
voir :  par  soi,  et  par  accident.  —  Par  soi,  la  cause  du  maiiage 
est  ce  à  quoi  le  maiiage  es-t  de  soi  ordonné.  Et  cette  fin  est  tou- 
jours bonne;  savoir  :  la  piocréation  de  rcnfanl,  et  le  remède 
contre  la  fornication.  —  ^Jais,  par  accident  ou  occasionnelle- 
ment, la  cause  finale  du  mariage  est  ce  que  les  contractants  se 
proposent  avoir  par  le  mariage.  Kt  parce  que  ce  qu'on  se  pro- 
pose d'avoir  par  le  mariage  suit  au  mariage;  que  ce  qui  suit  ne 
change  i)as  ce  qui  précède,  mais  inversement  :  en  raison  de 
cela,  cette  cause  ne  donne  ni  bonté  ni  malice  au  mariage,  mais 
aux  contractants  dont  c'est  la  fin  par  soi.  Et  parce  que  les  causes 
par  accident  ou  qui  surviennent  à  une  chose  sont  infinies  icf.  Aris- 
tole,  Physiques,  liv.  Il,  ch.  v,  n.  3;  de  S.  Th.,  leç.  8)  :  pour  ce 
motif,  c'est  à  l'infini  que  de  telles  causes  peuvent  se  trouver 
dans  le  mariage,  dont  quelques-unes  sont  honnêtes  et  d'autres 
déshonnêtes  ».  —  On  peut  remarquer,  par  l'exemple  que  nous 
avons  ici,  quelle  lumière  projette  sur  tel  point  en  question  déjà 
traité  par  le  Maître  des  Sentences,  l'application  de  la  méthode 
et  de  la  doctrine  philosophique  em})runtée  à  Aristote.  Cette 
application  faite  pai  saint  Thomas  avec  une  maîtrise  incom- 
parable devait  donner  à  l'Eglise  celle  théologie  sans  rivale 
qui  aurait  son  expression  la  plus  parfaite  dans  la  So/nnie  théo- 
logique. 

Uci'l  priniuin  dit  que  «  l'unité  de  (in  dont  paihiit  l'objection 
est  vraie  de  la  fin  ou  de  la  cause  par  soi  et  princii)alc.  Mais  ce 
qui  a  une  seule  fin  par  soi  et  principale,  peut  avoir  plusicuis 
causes  ou  fins  secondaires  par  soi;  et  des  causes  par  accidi  nt, 
à  l'infini  ». 

Vad  secunduin  fait  observer  que  <(  l'union  peut  se  prendre 
pour  la  relation  elle-même  qui  est  le  mariage.  Et  une  telle 
union  vient  toujours  de  Dieu  ;  et  elle  est  bonne,  quelle  que  soit 
la  cause  ou  la  fin  pour  laquelle  elle  se  fait.  —  Ou  poui-  l'acte 
de  ceux  qui  s'unissent.  Et,  de  ce  chef,  quelquefois,  l'union  est 
mauvaise  ;  et  elle  n'est  pas  de  Dieu,  à  parler  purement  et  sim- 
plement. Il  n'y  a  d'ailleurs  pas  d'inconvénient  à  ce  qu'un  effet 
dont  la  cause  est  mauvaise  soit  de  Dieu  :  comme  l'enfant  qui 
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naît  (le  radullèrc.  Il  n'est  pas,  en  eflet,  de  celte  cause-là  en 
tant  qu'elle  est  mauvaise,  mais  en  tant  qu'elle  a  quelque  chose 
de  bon,  selon  qu'elle  vient  de  Dieu,  bien  cju'elle  ne  soit  pas  de 
Dieu  purement  et  simplement  ».  C'est  la  grande  question, 
traitée  dans  la  l*i'ii)ia  Secnnddc,  q.  79,  a.  j,  du  péché,  acte 
mauvais,  qui  vient  de  Dieu  en  tant  qu'acte,  mais  non  en  tant 
que  mauvais. 

Vwl  lerliiiin  déclare  que  ((  l'intention  de  l'Église  par  laquelle 
elle  entend  donner  un  sacrement  est  de  nécessité  pour  tout 
sacrement,  de  telle  sorte  que  si  elle  n'est  pas  gardée,  rien  n'est 
fait  dans  le  sacrement  (cf.  III,  q.  6/4,  a.  8).  Mais  l'intention 
de  l'Église  qui  se  propose  l'utilité  provenant  du  sacrement, 
appartient  au  mieux  du  sacrement,  sans  être  de  la  nécessité 
du  sacrement.  Et  c'est  pourquoi,  si  elle  n'est  pas  gardée,  ce- 
pendant le  sacrement  demeure.  Toutefois,  celui  qui  trans- 
gresse cette  intention  pèche  :  comme  si  quelqu'un  dans  le  bap- 
tême ne  se  propose  pas  le  salut  de  l'âme  que  l'Église  entend. 
Et,  paieillement,  celui  qui  entend  contracter  mariage,  bien 
qu'il  n'ordonne  pas  le  mariage  à  cette  fin  que  l'Église  entend, 
cependant  contracte  un  vrai  mariage  ». 

L'nd  qaartain  répond  que  »  ce  mal  qu'on  se  propose  n'est 
pas  la  fin  du  mariage,  mais  celle  des  contractants  ». 

L'ar/  qaintnm  dit  (pie  l'union  elle-même  est  le  signe  de 
l'unioti  du  Christ  et  de  l'Église;  non  l'opéialion  de  ceux  qui 
s'unissent.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  »  donnée  par  l'objection 
«  ne  suit  pas  ». 

Après  avoii'  étudié  ce  qui  devait  avoir  trait  au  consentement 
qui  fait  le  mariage,  il  nous  faut  maintenant  considérer  ce  qui 
a  trait  aux  biens  du  mariage.  C'est  l'objet  de  la  question  sui- 
vante, l'une  des  plus  importantes  de  tout  ce  qui  concerne  ce 
sacrement. 


QLESTIOA  XLIX 


DES     BIENS    DU     .NEUUAGE 


Celte  question  comprend  six  articles  : 

i"  S'il  doit  y  avoir  certains  biens  pour  excuser  le  niaria<fe.'' 

■2"  S'ils  se  trouvent  suirisanimcnt  assignés? 

3°  Si  le  bien  du  sacrement  est  le  principal  entre  les  autres  biens? 

4°  Si    l'acte  du  mariaye  par  les  biens  dont  il  s'afrit  est  excusé  de 

péché. 
5°  S'il  peut  quelquefois,  sans  eux,  être  excusé  de  péché? 
6°  Si.  quand  il  est  sans  eux,  il  est  toujours  péché  mortel? 


De  ces  six  articles,  le  premier  est  l'article  i  de  la  ques- 
tion I  de  la  distinction  XXX  du  livre  IV  des  Sentences.  Les 
cinq  autres  sont  tirés  de  la  distinction  XXXI.  L'article  2  et 
l'article  3  sont  l'article  2  et  l'article  3  de  la  question  i  ;  les 
trois  autres  sont  l'article  i ,  2  et  3  de  la  question  2. 


AaricLt;  Premier. 
Si  le  mariage  doit  avoir  certains  biens  qui  l'excusent? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  le  mariage  ne  doit 
pas  avoir  certains  biens  qui  l'excusent  ».  —  La  premièie  dit 
que  «  comme  la  conservation  de  l'individu,  qui  se  l'ait  par  ce 
qui  a  trait  à  la  faculté  nutritive,  est  de  l'intention  de  la  na- 
ture; de  même,  la  conservation  de  l'espèce,  qui  se  fait  par  le 
mariage  :  et  cela  tl'aulant  plus  que  le  bien  de  l'espèce  l'emporte 
en  bonté  et  en  dignité  sur  le  bien  de  l'individu  (Aristole, 
Éthique,  livre  l,  ch.  11,  n.  8;  de  S.  TIi.,  leç.  2).  Or,  il  n'est  pas 
besoin  de  quelque  cbose  qui  excuse  l'acte  de  la  partie  nutri- 
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tive.  Donc  il  n'en  est  pas  besoin,  non  pins,  pour  excuser  le 
mariage  ».  —  La  deuxième  objection  fait  ol)Scrverque  <(  d'après 
Vrislole,  au  livre  VIII  de  VÉlliiquc  (cli.  xii,  n.  7;  de  S.  Tli., 
leç.  12),  l'amilié  entre  l'homme  et  la  femme  est  naturelle;  et 
elle  porte  en  elle  Vhonnêle,  Valile  et  V agréable.  Or,  ce  qui  est 
de  soi  honnête  n'a  pas  besoin  d'être  excusé.  Donc  il  n'y  a  pas 
à  attribuer  au  mariage  certains  biens  qui  l'excusent  ».  —  La 
troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  mariage  a  été  ins- 
titué comme  remède  et  comme  devoir,  l^i  tant  que  devoir,  il 
n'a  pas  besoin  d'excuse  :  sans  quoi  il  eùl  eu  besoin  d'excuse 
dans  le  paradis  »  lerrestre,  «  avant  la  chute;  ce  qui  est  faux; 
car,  ainsi  que  le  dit  saint  Augustin  {Coinmeiilaire  UUéral  de  la 
Genèse,  IX,  m),  là  les  noces  eussent  élé  honorables  el  le  lit  im- 
maculé (aux  Hébreux,  ch.  xiii,  v.  l\).  Il  n'en  a  pas  besoin  non 
plus  selon  qu'il  constitue  un  remède;  pas  plus  que  les  autres 
sacrements  qui  sont  institués  comme  remèdes  du  péché.  Donc 
le  mariage  ne  doit  pas  avoir  de  ces  sortes  de  biens  qui  l'excu- 
sent 1).  —  La  quatrième  objection  déclare  que  «  pour  tout  ce 
qui  peut  être  fait  honnêtement,  on  a  la  direction  des  vertus. 
Si  donc  le  mariage  peut  être  rendu  honnête  par  certains 
biens,  il  n'a  pas  besoin  d'autres  conditions  d'honèteté  que  cel- 
les des  vérins.  Et,  [)ar  suite,  il  n'y  a  pas  à  assigner  pour  le 
mariage  certains  biens  qui  le  rendent  honnête,  pas  plus  qu'on 
n'en  assigne  pour  les  autres  choses  que  les  vertus  dirigent  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  partout 
où  l'indulgence  intervient,  il  faut  que  là  se  trouve  ([uehjue 
raison  d'excuse.  Or,  le  mariage  est  concédé  dans  l'élat  d'inlir- 
mité  "  spirituelle,  «  par  mode  d'indulgence;  comme  on  le  voit 
dans  la  première  Epitre  aux  Corinthiens,  ch.  mi  (v.  (î).  Donc 
il  a  besoin  d'être  excusé  pai-  certains  biens  ».  —  Le  second 
argument  fait  observer  que  d  l'union  matrimoniale  et  l'union 
de  fornication  sont  de  même  espèce,  comme  esjièce  de  nature. 
Or,  lunion  de  fornication  est  de  soi  honteuse.  Donc,  à  celle 
fin  (jiie  l'union  matrimoniale  ne  soit  pas  honteuse,  il  faut  (pie 
(piehpie  chosi-  Ini  soit  ajouté  (jni  ait  Irait  à  sa  (jualité  d'Iion- 
ncte  et  (jui  la  fasse  passer  dans  nue  autre  espèce  morale  ". 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  fornnile  ce    beau    piin- 


236  SOMME    THÉOLOGIQUE.     —    SUPPLEMENT. 

cipe  que  .<  nul  homme  sage  ne  doit  souffrir  quelque  perle 
sans  se  proposer  la  compensation  d'un  bien  égal  ou  meilleur. 
El  de  là  vienl  que  le  choix  d'une  chose  qui  entraîne  avec  elle 
une  perle  ou  un  dommage  a  besoin  qu'un  bien  s'adjoigne  à 
elle  pour  la  rélablir  dans  l'ordre  el  la  mainlenir  honnêle  par 
sa  compensation.  Or,  dans  l'union  »  charnelle  «  de  l'homme 
et  de  la  femme,  il  se  produit  un  dommage  de  la  raison  :  soit 
parce  que  la  véhémence  du  plaisir  absorbe  la  raison,  au  point 
qaelie  ne  peut  faire  aucun  acte  d'intelligence  pendant  que  l homme 
vaque  à  cet  acte,  comme  le  dit  Aristote  (au  livre  \  II  de  l'Éthi- 
que, ch.  XI,  n.  4  ;  de  S.  Th.,  leç.  1 1)  ;  soit  aussi  en  raison  de  la 
Iribulalion  de  la  chair,  que  doivent  porter  ceux  qui  vivent  ainsi, 
à  cause  de  la  sollicitude  des  biens  temporels,  comme  on  le  voit 
dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  28).  Et 
c'est  pourquoi  le  choix  de  cette  union  ne  peut  être  ordonné 
que  par  la  compensation  de  certaines  choses  rendant  cette 
union  honnêle.  Tels  sont  les  biens  qui  excusent  cl  rendent 
honnêle  le  mariage  ». 

Vad  prinium  répond  que  «  dans  l'acte  de  manger,  il  n'est 
pas  de  plaisir  si  véhément  qui  absorbe  la  raison,  comme  il 
arrive  dans  le  plaisir  dont  il  s'agit.  Soit  parce  que  la  vertu 
générative,  par  laquelle  se  transmet  le  péché  originel,  est  in- 
festée et  corrompue;  tandis  que  la  vertu  nutritive  n'est  que 
corrompue,  non  infectée.  Soit  aussi  parce  que  le  besoin  de 
l'individu  est  senti  par  chacun  en  lui-même  plus  que  le  besoin 
de  l'espèce.  De  là  vient  que  pour  exciter  à  manger,  selon  que 
le  manger  subvient  au  besoin  de  l'individu,  la  sensation  de  ce 
besoin  sulTit.  Mais  pour  exciter  à  l'acte  qui  subvient  au  besoin 
de  l'espèce,  la  divine  Providence  a  mis  dans  cet  acte  un  plaisir 
((ui  y  porte  même  les  animaux  sans  raison  dans  lesquels  ne  se 
trouve  pas  l'infection  du  péché  originel.  Et  c'est  pourquoi  il 
n'y  a  pas  à  comparer  l'acte  de  la  puissance  nutritive  et  l'acte 
de  la  puissance  générative,  comme  le  voulait  l'objection  ». 

Vad  secundum  déclare  que  «  ces  biens  qui  rendent  le  mariage 
honnêle  sont  de  l'essence  du  mariage.  Et  voilà  pourquoi  il  ne 
les  requiert  pas  comme  des  choses  extérieures  qui  lui  apporte- 
raient l'honnêteté  du  dehors,  mais  comme  des  biens  qui  eau- 
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sent  en  lui  l'iionnêtelé  qui  lui  convient  en  raison  de  lui-même». 
On  ne  suppose  donc  pas  que  le  mariage  soit  par  lui-même 
quelque  chose  de  lionlcux  qui  ne  serait  rendu  honnête  que 
par  quelque  chose  qui  lui  est  étranger;  mais,  parce  qu'il  porte 
en  lui,  dans  son  acte  principal,  quelque  chose  de  honteux,  au 
sens  qui  a  été  dit  dans  le  corps  de  l'article,  on  fait  remarquer 
que  pour  compenser  ce  quelque  chose  qui  est  un  dommage 
pour  la  raison,  le  mariage  porte  en  lui  ces  autres  biens  dont 
nous  disons  qu'ils  le  rendent  honnête  ou  en  parfaite  harmonie 
avec  la  raison. 

Vad  teiiium  accorde  que  «  le  mariage,  du  fait  qu'il  est  un 
devoir  et  un  remède,  a  la  raison  d'utile  et  d'honnête;  mais 
l'une  et  l'autre  raison  lui  viennent  de  ce  qu'il  a  en  lui  ces 
sortes  de  biens  qui  font  qu'il  est  un  devoir  »  de  nature  «  et 
qu'il  sert  de  remède  contre  la  concupiscence  ». 

Vad  qaarlam  fait  observer  qu'  «  un  acte  de  vertu  à  d'être 
honnête  et  par  la  vertu  comme  par  le  principe  qui  le  produit 
et  par  les  circonstances  qui  sont  comme  ses  principes  formels. 
Or,  les  biens  dont  nous  parlons  sont  au  mariage  comme  les 
circonstances  aux  actes  de  vertu,  qui  lui  donnent  de  pouvoir 
être  un  acte  de  vertu  ».  Sans  ces  biens-là,  en  effet,  qu'il  porte 
d'ailleurs  en  lui-même,  à  moins  qu'une  volonté  pervertie  les  lui 
enlève,  il  ne  saurait,  à  cause  du  dommage  de  la  raison  qu'il 
porte  aussi  en  lui,  être  un  acte  de  vertu,  qu'il  sera,  au  con- 
traire, du  seul  fait  qu'il  aura  ces  sortes  de  biens. 

Les  biens  du  mariage  ayant  pour  lui,  du  point  de  vue  de  la 
vertu,  l'importance  que  nous  venons  de  dire,  nous  devons  tout 
de  suite  nous  demander  quels  sont  ces  biens  si  précieux.  Saint 
Thomas  se  pose  ici  la  question  en  fonction  du  texte  des  Sen- 
tences qu'il  commente.  Il  se  demande  si  les  biens  du  mariage 
sont  énumérés  en  nombre  sulTisant  par  le  Maître,  Pierre 
Lombard,  auteur  du  livre  des  Sentences,  quand  celui-ci  nomme 
la  foi,  l'enfant  et  le  sacrement.  C'est  l'objet  de  l'article  qui 
suit. 
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Article  II. 

Si  les  biens  du  mariage  sont  assignés  d'une  manière  suffi- 
sante par  le  Maître  des  Sentences;  savoir  :  la  foi,  l'enfant 
et  le  sacrement  ? 


Oaatre  objections  veulent  prouver  que  ((  les  biens  du  ma- 
riage ont  été  assignés  d'une  manière  insafïîsante  par  le  Maîli'e 
des  Sentences  ;  savoir  :  \n  fol,  ïenfant  et  \e  sacreinenl  ».  —  La 
première  dit  que  «  le  mariage  n'est  pas  seulement  ordonné, 
parmi  les  liommes,  à  procréer  l'enfant  et  à  le  nourrir,  mais 
aussi  au  commerce  de  la  vie  commune  en  vue  de  la  commu- 
nication des  œuvies,  comme  il  est  marqué  au  livre  VllI  de 
VÉUiiquc  (ch.  xii,  n.  7;  de  S.  Tb.,  leç.  12).  Donc,  de  même 
que  l'enfant  est  assigné  comme  bien  du  mariage  ;  ainsi  il  aurait 
fallu  assigner  la  coinnuinicalion  des  (eiivres  ».  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  que  ((  l'union  du  Cbrist  à  l'Église,  que 
le  mariage  signifie,  est  réalisée  par  la  cbarité.  Donc,  parmi  les 
biens  du  mariage,  on  doit  mettre  la  cbarité  plutôt  que  la  foi  ».  — 
La  troisième  objection  souligne  que  «  dans  le  mariage,  comme 
il  est  exigé  qu'aucun  des  époux  n'aille  à  une  autre  union; 
de  même  il  est  exigé  que  l'un  rende  à  l'autre  le  devoir  conju- 
gal. Or,  le  premier  devoir  appartient  à  la  foi  ;  comme  le  dit  le 
Maître  »  des  Sentences.  «  Donc  il  faudrait  aussi  compter  la  jus- 
tice, parmi  les  biens  du  mariage,  en  raison  du  devoir  à  ren- 
dre ».  —  La  quatrième  objection  dit  que  «  comme,  dans  le 
mariage,  en  tant  qu'il  signifie  l'union  du  Cbrist  et  de  l'Eglise, 
est  requise  l'indivisibilité;  pareillement  aussi  l'unité,  de  telle 
sorte  qu'ils  soient  un  pour  une,  une  pour  un.  Or,  le  sacre- 
ment, qui  est  maïqué  parmi  les  trois  biens  du  mariage,  appar- 
tient à  l'indivision  o  ou  à  l'indissolubilité.  «  Donc  il  devrait  y 
avoir  aussi  quelque  cbosc  ([ui  appartînt  à  l'unité  ». 

Nous  avons  ici  trois  arguments  sed  contrci.  Us  veulent  prou- 
ver qu'au  contrai le,  les  biens  assignés  sont  en  trop  grand 
nombre.  —  Le  premier  déclare  (ju'  ((  une  vertu  suffit  pour  as- 
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surer  l'honiièlelé  d'un  acte.  Or,  la  foi  est  une  veitu.  Donc  il 
n'y  avait  pas  à  ajouter  les  deux  autres  hiens  pour  rendre  le 
mariage  honnête  ».  —  Le  second  argument  fait  observer  que 
«  ce  n'est  pas  d'une  même  cause  qu'une  chose  reçoit  la  raison 
d'utile  et  la  liiison  d'honnête;  puisque  l'ulile  el  l'honnête  s'op- 
posent dans  la  division  du  bien.  Or,  l'enfanl  donne  au  mariage 
la  raison  d'utile.  Donc  l'enfant  ne  doit  pas  être  compté  parmi 
les  biens  qui  rendent  le  mariage  honnête  ».  —  Le  troisième 
argument  dit  ([ue  «  rien  ne  doit  être  donné  comme  propriété 
ou  condition  de  soi-même.  Or,  ces  biens  sont  donnés  comme 
des  conditions  du  mariage.  Donc,  puisque  le  mariage  est  un 
sacrement,  il  ne  faut  pas  mettre  le  sacrement  parmi  les  biens 
du  mariage.  » 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage 
est  un  devoir  de  nature  et  un  sacrement  de  l'Eglise.  —  En  tant 
que  devoir  de  nature,  il  est  ordonné  à  deux  choses,  comme, 
du  reste,  tout  autre  acte  de  vertu.  L'une  des  deux  est  exigée  du 
coté  de  l'agent  lui-mêcne;  et  c'est  l'intention  de  la  fin  qui  con- 
vient. De  ce  chef,  on  a  le  bien  du  mariage  qui  est  Venfant.  — 
L'autre  est  exigée  du  côté  de  l'acte  lui-même,  fjui  est  bon  de 
son  espèce  en  tant  qu'il  tombe  sur  la  matière  qui  convient.  De 
ce  clief,  on  a  la  Joi,  par  laquelle  l'homme  s'approche  de  sa 
femme  el  non  d'une  aulie.  —  Mais,  en  plus,  le  mariage  a  une 
bonté  qui  lui  vient  de  ce  qu'il  est  un  sacrement.  Et  c'est  ce  qui 
est  signifié  par  le  nom  même  de  sacreinenl  ». 

h' ad  priimim  fait  observer  que  a  dans  Venjanl  n'est  pas  seu- 
lement comprise  la  procréation  de  l'enfant,  mais  aussi  son 
éducation,  à  laquelle,  comme  à  sa  fin,  est  ordonnée  toute  la 
communication  d'œuvres  qui  existe  entre  l'homme  et  la  femme, 
pour  autant  qu'ils  sont  unis  par  le  mariage  :  car  les  pères  natu- 
rellement//u'.sv;?i/'t.s:en/  pour  les  eiifdnls,  comme  on  le  voit  dans 
la  deuxième  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  xn  (v.  i\).  Et,  ainsi, 
dans  Venjanl,  comme  dans  la  fin  piinci|)ale,  l'aulie  fin  secon- 
daire est  incluse  ».  —  On  aura  remarqué  la  grande  doctrine 
de  cet  ad  prinium;  à  savoir  que  l'enfant  est  la  raison  de  tout 
dans  la  famille  en  tant  que  telle.  Nous  nous  permettons  de  ren- 
voyer, i)our  ce  qu'il  y  aurait  à  développer  sur  ce  sujet  d'impor- 
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tance  exliême,  notamment  de  nos  jours  où  sévit  la  législation 
antichrétienne  et  antiiiumaine  du  divorce,  à  notre  volume  des 
Aperças  de  philosophie  thomiste  et  de  proprdeutiqae,  p.  289-307 
(chez  Blot,  rue  de  la  Salpéirière,  6,  Paris,  XllI). 

L'ac?  secimdam  dit  que  u  la  foi  n'est  pas  prise,  ici,  selon 
qu'elle  est  une  vertu  théologale,  mais  selon  qu'elle  est  une 
partie  de  la  justice,  pour  autant  que  la  foi  est  ainsi  nommée 
en  raison  de  ce  que  les  choses  dites  se  font,  alors  qu'on  tient  ce 
qu'on  a  promis  ».  Et  c'est  ce  que  nous  appelons,  en  français, 
la  fidélité.  «  Dans  le  mariage,  en  effet,  parce  qu'il  est  un  cer- 
tain contrat,  se  trouve  une  certaine  promesse  qui  fait  que  tel 
homme  appartient  délerminément  à  telle  femme  ». 

Vad  tertium  déclare  que  <(  comme  dans  la  promesse  que 
renferme  le  mariage  se  trouve  contenu  qu'aucun  des  deux 
conjoints  n'ira  à  quelque  autre  union  ;  de  même  aussi  qu'ils  se 
rendront  mutuellement  le  devoir  conjugal.  Et  même  ceci  est 
encore  plus  important  ou  plus  immédiat  :  puisque  c'est  une 
suite  de  la  puissance  même  qu'ils  se  donnent  mutuellement 
de  l'un  sur  l'autre.  De  là  vient  que  les  deux  choses  appartien- 
nent à  la  foi  »  non  à  la  fidélité.  «  Mais,  dans  le  livre  des  Sen- 
tences, est  marquée  celle  des  deux  qui  était  moins  manifeste  », 
et  que,  par  suite,  il  était  plus  important  ou  plus  nécessaire  de 
mettre  en  évidence. 

ISad  (juartuni  répond  que  «  dans  le  sacrement,  on  doit 
entendre  non  pas  seulement  l'indivision  »  ou  l'indissolubilité, 
«  mais  toutes  ces  choses  qui  suivent  du  mariage,  du  fait  qu'il 
est  le  signe  de  l'union  du  Christ  et  de  l'Eglise.  —  Ou  il  faut 
dire  que  l'unité  dont  parle  l'objection,  appartient  à  la  Joi, 
comme  l'indivision  au  sacrement  ». 

Vad  (jnintam,  en  réponse  au  premier  dos  trois  arguments  sed 
contra  dont  chacun  constituait  une  objection  en  sens  contraiie, 
précise  que  «  la/oi  n'est  point  prise  ici  pour  une  vertu,  mais 
pour  une  certaine  condition  de  vertu  d'où  tire  son  nom  la 
fidélité  qui  est  une  partie  de  la  justice  »  et  qui  consiste  en  ce 
que  l'on  ne  manque  pas  à  la  parole  donnée.  Cette  fidélité  n'est 
pas  une  vertu  distincte  de  la  justice;  elle  lui  appartient  à  litre 
de  partie  ou  d'élément  qui  entre  dans  sa  constitution  et  qu'elle 
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injplique  iiéccssaiicmeiil.  Sans  celle  lidélilé,  en  elïet,  la  jus- 
lice  ne  saurait  exister. 

L'ad  sexlutn,  répondant  au  second  argument  sec/  conira,  fait 
r('inar(|ner  que  «  conrimc  l'usage  ([ui  convient  du  bien  utile 
[)rL'Md  la  raison  d'Iionnêle,  non  qu'elle  lui  vienne  de  l'utile, 
mais  de  la  raison  (jui  fait  l'u-^age  qui  convient;  de  même  aussi 
loidinalion  à  un  bien  utile  peut  faire  la  bonté  du  bien  boii- 
nèle  par  la  vertu  de  la  laison  qui  règle  celte  oïdinalion  qui 
convient.  Et,  de  cette  manière,  le  mariage,  par  cela  qu'il  est 
ordonné  à  l'enfant,  est  utile  et  néanmoins  lionnele  en  tant 
(ju'il  est  ordonné  comme  il  convient  ». 

Vad  seplunum  répond  au  troisième  argument  sed  contra.  — 
Une  première  réponse  consiste  en  ce  que,  ((  comme  le  dit  le 
Maître  »  Pierre  Lombard,  «  à  la  distinction  XXXI  du  livre  IV 
des  Sentences,  le  sacrement  ne  désigne  pas  ici  le  mariage  lui- 
même,  mais  son  indissolubilité,  qui  est  le  signe  de  la  même 
cliose  dont  le  mariage  est  aussi  le  signe.  —  Ou  il  faut  dire  », 
et  c'est  une  seconde  réponse,  «  que  si  le  mariage  est  sacrement, 
cependant  autre  cliose  est,  pour  le  mariage,  d'être  mariage,  et 
autre  cbose  d'être  sacrement  ;  parce  que  le  mariage  n'a  pas  élé 
institué  seulement  pour  être  le  signe  d'une  cbose  sainte,  mais 
aussi  pour  être  au  service  de  la  nature.  Et  c'est  pourquoi  la 
raison  de  sacrement  est  une  certaine  condition  s'ajoulant  au 
mariage  considéré  en  lui-même,  de  laquelle  aussi  il  lire  sa 
raison  de  bien  bonnête.  Et  voilà  pourquoi  sa  sacrainenlalité,  à 
m'exprimer  ainsi,  est  marquée  parmi  les  biens  (jui  renilcnt 
bonnêle  le  mariage.  Et,  à  ce  litre,  dans  le  troisième  bien  du 
maiiage,  savoir  le  sacrement,  on  comprend  non  seulement  » 
l'indissolubilité  ou  ((  l'inséparabilité  »,  comme  dit  saint  Tbo- 
mas,  (1  mais  aussi  tout  ce  qui  appartient  à  sa  signilicalion  », 
pour  autant  qu'il  signifie  l'union  du  Cbrist  et  de  lEglise. 

Trois  grands  biens,  contenus  dans  le  mariage  selon  (|u'il  est 
en  fait  et  tout  ensemble  un  devoir  de  nature  et  un  sacrement 
de  l'Eglise,  l'entourent  d'un  tel  éclat  dans  l'ordie  de  la  raison 
et  de  la  foi,  que  ce  (pi'il  y  a  de  par  ailleuis  tlbumilianl  pour 
la  raison  en  lui  s'en  trouve  comi)ensé  au  delà  de  loule  [)ro- 
T.  \\.  —  Les  Sacremenls  :  l'Ordre,  le  Marùige.  i6 
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portion.  Ces  trois  biens  sont  l'enfant,  la  fidélité  ou  la  foi 
donnée  et  tenue,  et  le  sacrement  ou  son  caractère  de  symbole 
de  chose  sainte  entre  toutes.  —  On  peut  se  demander  quel  est 
de  ces  trois  biens  qui  ennoblissent  si  fort  le  mariage,  celui  qui 
doit  être  tenu  pour  le  premier  ou  le  principal.  Est-ce  le  sacre- 
ment? Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 

Article  III. 

Si  le  sacrement  est  le  plus  principal  parmi  les  biens 
du  mariage? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  sacrement  n'est 
pas  le  plus  principal  parmi  les  biens  du  mariage  ».  —  La  pre- 
mière en  appelle  au  grand  principe,  que  «  lajîn  est  ce  qu'il  y  a 
de  plus  principal  en  toute  chose  (Aristole,  Topiq.,  liv.  VI,  ch.  viii, 
n.  2).  Or,  l'enfant  est  la  fin  du  mariage.  Donc  ïenjanl  est  le 
plus  principal  bien  du  mariage  ».  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  ^  dans  la  raison  de  l'espèce,  la  différence  est  plus 
principale  que  le  genre;  car  elle  complète  l'espèce  :  comme  la 
forme  esl  plus  principale  que  la  matière  dans  la  constitution 
de  la  chose  naturelle  ou  physique.  Or,  le  sacrement  convient 
au  mariage  en  raison  de  son  genre;  Venjant,  au  contraire,  et 
la/of,  en  raison  de  sa  différence  spécifique,  en  tant  qu'il  est  tel 
sacrement.  Donc  les  deux  autres  biens,  dans  le  mariage,  sont 
plus  principaux  que  le  sacrement  ».  —  La  troisième  objection  dit 
que  «  comme  on  trouve  le  mariage  sans  enfant  et  sans  foi,  de 
même  on  le  trouve  sans  indissolubilité  :  tel  le  mariage  où  l'un 
des  deux  époux,  avant  que  le  mariage  soit  consommé,  entre  en 
religion.  Donc,  non  pas  même  de  ce  chef,  le  sacrement  n'est 
ce  qu'il  y  a  de  plus  principal  dans  le  mariage  ».  —  La  qua- 
trième objection  fait  observer  que  «  l'effet  ne  peut  pas  être  plus 
principal  que  sa  cause.  Or,  le  consentement,  qui  est  la  cause 
du  mariage,  change  souvent.  Donc  le  mariage  aussi  peut  être 
rompu.  Et,  par  suite,  l'indissolubilité  n'accompagne  pas  tou- 
jours le  mariage  ».  —  La  cinquième  objection  arguë  de  ce  que 
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((  les  sacierneiUs  qui  oui  un  elVet  peipéluel,  impriment  un 
caractère.  Or,  dans  le  mariage  il  n'est  pas  imprimé  de  carac- 
tère. Il  s'ensuit  qu'il  n'y  a  pas  en  lui  l'indissolubilité  perpé- 
tuelle. Et,  aussi  bien,  de  même  que  le  mariage  peut  se  trouver 
sans  Vcnjanl,  il  peut  aussi  se  trouver  sans  le  sacrement.  Et  l'on 
a  la  niêtnc  conclusion  que  tout  à  l'heure  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  «  ce 
qui  est  mis  dans  la  définition  d'une  chose  est  le  ])lus  essentiel 
à  cette  chose.  Or,  V indivision ,  qui  appartient  au  sacrement,  se 
trouve  dans  la  définition  du  mariage  donnée  plus  haut  (q.  li'\, 
art,  3);  tanJis  ([ue  ne  s  y  trou\ent  pas  Venjant  et  la  Joi.  Donc 
le  sacrement,  parmi  les  autres  biens  du  mariage,  est  le  plus 
essenliel  ».  —  Le  second  argument  dit  que  «  la  vertu  divine 
qui  agit  dans  les  sacrements  est  plus  elTicace  que  la  vertu  hu- 
maine. Or,  Venjant  et  la  Joi  appartiennent  au  mariage  selon 
qu'il  est  un  devoir  de  la  nature  humaine;  tandis  que  le  sacre- 
ment lui  appartient  selon  qu'il  est  d'institution  divine.  Donc 
le  sacrement  est  plus  principal,  dans  le  mariage,  que  les  deux 
autres  biens  ». 

x\u  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  un  quelque 
chose  dans  une  chose  peut  être  dit  plus  principal,  de  l'un  ou  de 
l'autre  de  ces  deux  modes  :  ou  parce  que  cela  est  plus  essenliel 
qu'autre  chose;  ou  parce  que  cela  est  plus  digne.  —  Si  parce  que 
cela  est  plus  digne,  à  ce  titre  \v  sacrement  est,  en  toutes  manières, 
le  plus  {)rinci[)al  parmi  les  trois  biens  du  mariage. .11  appartient 
au  mariage,  en  efiet,  en  lant  que  le  mariage  est  un  sacrement 
de  la  grâce.  [>cs  deux  autres  biens,  au  contraire,  lui  appartien- 
nent en  tant  qu'il  est  un  certain  devoir  de  nature.  Oi',  la  per- 
fection de  la  grâce  est  plus  digne  que  la  perfection  de  la  nature. 
—  Que  si  l'on  dit  [)lus  principal  ce  qui  est  plus  essenliel  :  dans 
ce  cas,  il  faut  distinguer.  Car  \dJoi  et  VenJ'anl  peuvent  être  con- 
sidérés de  deux  manières.  —  D'abord,  en  eux-mêmes.  VX,  ainsi, 
ils  appartien tient  à  l'usage  du  mariage,  par  leciuel  l'enfant  est 
prociéé  et  le  [)acte  conjugal  observé.  Mais  l'indivisibililé,  que 
le  sacrement  im[)li(iue,  appartient  au  mariage  en  lui-même  : 
parce  que  du  fait  même  que  par  le  pacte  conjugal  les  époux 
se   donnent    réciproquement    à    pei  péluilé    le    pouNoii     d'eux- 
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mêmes,  il  s'ensuit  (jifils  ne  peuvent  pas  se  séparer.  Et  de  là 
vient  que  le  mariage  »  vrai  «  ne  se  trouve  jamais  sans  l'insépa- 
rabilité  >>  ou  l'indissolubilité;  tandis  qu'il  se  trouve  sans  la  foi 
et  sans  l'enfant,  l'èire  de  la  chose  ne  dépendant  pas  de  son  usage. 
Et,  de  ce  chef,  le  sacremenl  est  plus  essentiel  au  mariage  que 
la  foi  et  Ven/dut.  —  D'une  autre  manière  on  peut  considérer  la 
foi  et  l'enfant  selon  qu'ils  sont  dans  leurs  principes  :  en  ce 
sens  que  Venfant  se  prend  pour  l'intention  de  l'enfant;  et  la  foi, 
pour  le  devoir  de  garder  sa  foi.  Et  sans  cela,  le  mariage  non 
plus  ne  peut  pas  être.  Car  ces  choses-là  sont  causées  dans  le 
mariage  en  vertu  du  pacte  conjugal  lui-même  :  de  telle  sorte 
que  si  quelque  chose  qui  leur  serait  contraire  était  exprimé  dans 
le  consentement  qui  fait  le  mariage,  ce  ne  serait  plus  un  vrai 
mariage.  A  prendre  ainsi  la  Joi  et  Venfant,  l'enfant  est  ce  qu'il 
y  a  de  plus  essentiel  dans  le  maiiage;  puis  vient  \a  foi;  et, 
en  troisième  lieu,  le  sacrement.  C'est,  du  reste,  ainsi,  que  l'être 
de  la  nature  est  plus  essentiel  à  l'homme  que  l'être  de  la  grâce, 
bien  que  l'être  de  la  grâce  soit  plus  digne  ».  —  Les  distinctions 
données  par  saint  Thomas  dans  ce  très  beau  corps  d'article,  et 
les  conclusions  formulées  à  la  suite  de  chacune  d'elles  mettent 
en  pleine  clarté  cette  question,  en  elle-même  fort  délicate,  de 
la  préséance  respective  des  divers  biens  qui  ennoblissent  le 
mariage. 

Vad  priinam  fait  remarquer  que  «  la  fin,  selon  l'intention, 
est  ce  qui  vient  d'abord  dans  une  chose;  mais  selon  l'exécution, 
c'est  ce  qui  vient  en  dernier  lieu.  Et  il  en  est  de  même  pour 
Venfant  parmi  les  biens  du  mariage.  Il  suit  de  là  qu'en  un  sens 
il  est  plus   principal   ;  et,  en  un  autre  sens,  il  ne  l'est  pas  ». 

\Jad  secandam  dit  que  «  le  sacrement,  pour  autant  qu'il  dési- 
gne le  troisième  bien  du  mariage,  appartient  au  mariage  en 
raison  de  sa  différence  »;  non  en  raison  du  genre,  comme  le 
supposait  l'objection.  «  Il  est  dit,  en  effet,  sacrement,  à  cause 
de  la  signification  de  cette  chose  sacrée  déterminée  que  le 
mariage  signifie  ». 

L\id  lertiam  répond  que  u  les  noces,  selon  saint  Augustin 
{Da  bien  conjugal,  ch.  vin),  sont  les  biens  des  mortels;  et,  aussi, 
dans  la  résurrection,  on  n'épousera  plus  et  on  ne  sera  plus  épousée, 
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comme  il  est  dit  en  saint  Mattliieu,  ch.  xxii  (v.  3o).  Et  c'est 
pourquoi  le  lien  du  mariage  ne  s'étend  pas  au  delà  de  la  vie 
où  il  est  contracté;  et,  pour  autant,  il  est  dit  inséparable  »  ou 
indissoluble,  («  parce  qu'il  ne  peut  pas  être  séparé  »  ou  rompu 
«  en  celte  vie.  Mais,  par  la  mort,  il  peut  être  séparé  »  ou  rompu  : 
{(  soil  par  la  mort  corporelle,  après  l'union  charnelle;  soit  par 
la  mort  spirituelle,  après  l'union  qui  est  seulement  spirituelle  ». 

Vad  quartiun  accorde  que  «  le  consentement  qui  fait  le 
mariage  n'est  pas  perpétuel  matériellement,  ou  quant  à  la  subs- 
tance de  l'acte  :  car  cet  acte  cesse  et  un  autre  peut  lui  succéder. 
Toutefois,  à  parler  formellement,  il  est  perpétuel,  parce  qu'il 
porte  sur  la  perpétuité  du  lien;  sans  quoi  il  ne  ferait  pas  le 
mariage  :  consentir  à  prendre  une  femme  pour  un  temps,  ne 
fait  pas  le  mariage.  Et  je  dis  fonnellement  »,  explique  saint 
Thomas,  «  selon  que  l'acte  tire  son  espèce  »  ou  sa  forme  «  de 
l'objet.  A  ce  titre,  le  mariage  tire  du  consentement  son  indisso- 
lubilité ». 

Vad  qainlum  explique  que  «  dans  les  sacrements  oîi  s'im- 
prime un  caractère,  est  livrée  une  puissance  qui  porte  sur  des 
actes  spirituels.  Mais  la  puissance  donnée  dans  le  mariage  porle 
sur  des  actes  corporels.  De  là  vient  que  le  mariage,  en  raison 
du  pouvoir  que  les  époux  reçoivent  l'un  de  l'autre  sur  eux- 
mêmes,  convient  avec  les  sacrements  dans  lesquels  s'imprime 
un  caractère.  Et,  pour  autant,  il  tient  de  là  son  indissolubilité, 
comme  le  dit  le  Maître  d  des  Sentences.  «  Mais  il  diffère  de  ces 
autres  sacrements,  en  tant  que  le  pouvoir  donné  en  lui  est  un 
[)ouvoir  à  des  actes  corporels.  Et,  à  cause  de  cela,  il  n'imprime 
pas  de  caractère  spirituel  ». 

Les  liens  du  mariage  ennoblissent  ce  qu'il  y  aurait  de  dimi- 
nution pour  la  raison  dans  l'union  conjugale.  Mais  vont-ils  jus- 
qu'à enlever  à  l'acte  conjugal  toute  raison  de  péché.  C'est  ce 
qu'il  nous  faut  maintenant  examiner.  Et  tel  est  l'objet  de  l'arti- 
cle qui  suit. 
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Akticle  IV. 

Si  l'acte  du  mariage  peut  être  excusé  par  les  biens  précités 
au  point  de  n'être  plus  en  rien  un  péché? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'acte  du   mariage 
ne  peut  pas  être  excusé  par  les  biens  précités  au  point  de  n'être 
plus  en  rien  un  péché  d.   —  La  première  dit  que  «  quiconque 
accepte  le  dommage  d'un  bien  plus  grand  pour  un  bien  moin- 
dre, pèche;  parce  qu'il  l'accepte  d'une  façon  désordonnée.  Or, 
le  bien  de  la  raison,  qui  est  atteint  dans  l'acte  conjugal  lui- 
même,  est  un  bien  plus  grand  que  ces  trois  biens  du  mariage  » 
dont  nous  avons  parlé.  «  Donc  ces  biens-là  ne  suffisent  pas  à 
excuser   l'union  conjugale   ».   —   La  deuxième   objection    fait 
observer  que  «  si  le  bien  s'ajoute  au  mal,  dans  l'ordre  moral 
le  tout  devient  mauvais,  et  non  pas  bon  :  parce  qu'une  circons- 
tance mauvaise  fait  l'acte  mauvais,  tandis  qu'une  circonstance 
bonne  ne  le  fait  pas  bon.  Or,  l'acte  conjugal,  de  soi,  est  mau- 
vais; sans  quoi  il  n'aurait  pas  besoin  d'être  excusé.  Donc  les 
biens  du  mariage  qui  s'y  ajoutent  ne  peuvent  pas   le   rendre 
bon  )).  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  partout  où  se 
trouve  un  manque  de  mesure  dans  la  passion,  là  se  trouve  le 
vice  au  point  de  vue  moral.  Or,  les  biens  du  mariage  ne  peu- 
vent pas  faire  que  le  plaisir  de  cet  acte  ne  dépasse  la  mesure. 
Donc  ils  ne  peuvent  pas  l'excuser  d'être  un  péché  ».  —  La  qua- 
trième objection  arguë  de  ce  que  «   la  honte  n'est  causée  que 
par  Vacle  honteux,  d'après  saint  Jean   Damascène  {De  La  Foi 
Orthodoxe,  liv.  II,  ch.  xv).  Or,  les  biens  du  mariage  n'enlèvent 
pas  à  cet  acte  ce  qui  provoque  la  rougeur  au  front  »  c'est-à-dire 
la  honte,  u  Donc  ils  ne  peuvent  pas  l'excuser  d'être  un  péché  ». 
Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  l'union  conjugale  ne  dilTère  de  la  fornication  que  par  les 
biens  du  mariage.  Si  donc  ces  biens  ne  suffisent  pas  à  l'excu- 
ser, alors  le  mariage  demeurerait    toujours   illicite   ».    —    Le 
second  argument  rappelle  que  «  les  biens  du  mariage  sont  à 
l'acte  du  mariage  comme  les  circonstances  qui  lui  sont  dues; 
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ainsi  qu'il  a  clé  dit  (ail.  i,  ad  ^f'"").  Or,  ces  sortes  de  circons- 
tances sufTisent  pour  faire  qu'un  acte  ne  soit  pas  nnauvais.  Donc 
ces  biens  aussi  peuvent  excuser  le  mariage,  de  telle  sorte  qu'il 
ne  soit  en  aucune  manière  un  péciié  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  un  acte  est 
dit  être  excusé  de  deux  manières.  —  D'abord,  du  coté  de  celui 
qui  le  fait  :  de  telle  sorte  qu'il  n'est  pas  imputé  comme  faute 
à  celui  qui  le  fait,  bien  qu'il  soit  mauvais,  ou  qu'à  loul  le 
moins  il  n'est  pas  imputé  comme  faute  si  grande.  C'est  ainsi 
([ue  l'ignorance  est  dite  excuser  le  péché,  en  tout  ou  en  par- 
tie. —  D'une  autre  manière,  l'acte  est  dit  être  excusé,  de  son 
coté  à  lui,  de  telle  sorte  qu'il  ne  soit  pas  mauvais.  Et  c'est  de 
cette  manière  que  les  biens  dont  il  s'agit,  sont  dits  excuser 
l'acte  du  mariage.  —  Or,  cela  même  qui  donne  à  l'acte  de 
n'être  pas  mauvais,  dans  l'ordre  moral,  lui  donne  aussi  d'être 
bon  ;  pour  ce  motif  qu'il  n'est  pas  d'acte  indiflérent,  comme  il 
a  été  dit  au  livre  II  des  Sentences  (dist.  XL,  art.  G;  cf.  l"-'2'"^, 
q.  i8,  art.  9).  D'autre  part,  un  acte  humain  est  dit  bon,  de 
deux  manières.  —  D'abord,  de  la  bonté  de  la  vertu.  Et,  de  ce 
chef,  l'acte  a  d'être  bon  par  cela  même  qui  le  constitue  dans 
le  milieu  »  entre  les  deux  extrêmes  opposés  que  sont  l'excès 
et  le  manque.  «  C'est  cela  que  font,  dans  l'acte  de  mariage,  la 
fol  et  Yenfant,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  (|ui  a  été  dit  (art.  2). 
—  D'une  autre  manière,  de  la  bonté  du  sacrement,  selon  que 
l'acte  n'est  pas  seulement  dit  bon,  mais  encore  saint.  Celle  bonté, 
l'acte  du  mariage  l'a  de  l'indivisibilité  »  ou  de  l'indissolubilité 
(I  de  l'union,  selon  qu'elle  signifie  l'union  du  Christ  à  l'IOglise 
{aux  Éphcsiens,  ch.  v,  v.  3i,  82).  —  Et,  ainsi,  l'on  voit  que  les 
biens  dont  il  s'agit  excusent  sulfisamment  l'acte  du  mariage  ». 

L'ad  primum  précise  que  «  par  l'acte  du  mariage,  Ihomme, 
n'encourt  pas  le  dommage  de  la  raison  quant  à  l'habilus, 
mais  seulement  quant  à  l'acte.  Or,  il  n'y  a  pas  d'inconvénient 
à  ce  que  ({uelquefois  l'acte  qui  est  meilleur  de  son  espèce  soit 
interrompu  par  un  acte  moins  bon.  Ceci  peut  être  fait  sans 
péché;  comme  on  le  voit  en  celui  qui  s'interrom|)t  do  raile  de 
la  contemplation  pour  vaquer  à  l'action  ». 

l^\i<l  secundum  accorde  que  «  cette  raison  sui\iail,  si  le  mal 
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qui  accompagne  inséparablement  runioii  conjugale  élait  le 
mal  (lu  péché.  Mais  il  n'en  est  pas  ainsi.  Ce  mal  est  celui  de 
la  peine  seulement,  qui  consiste  dans  la  désobéissance  de  la 
concupiscence  à  l'endroit  de  la  raison.  Et  c'est  pourquoi  la 
raison  donnée  par  l'objection  ne  conclut  pas  ». 

L'rtd  lertuim  explique  que  «  la  surabondance  de  la  passion 
qui  fait  le  vice  ne  se  prend  pas  dans  l'ordre  de  la  quantité  ou 
de  l'intensité;  mais  selon  la  proportion  à  la  raison.  C'est  donc 
alors  seulement  que  la  passion  est  tenue  immodérée  ou  hors 
de  sa  mesure,  quand  elle  sort  des  limites  de  la  raison.  Or,  le 
plaisir  qui  est  dans  l'acte  du  mariage,  bien  qull  soit  souverai- 
nement intense  quant  à  la  quantité,  n'excède  pourtant  pas  les 
limites  que  la  raison  s'est  marquée  avant  que  cet  acte  com- 
mence; bien  gue  dans  le  plaisir  lui-même  la  raison  ne  puisse 
pas  fixer  ou  ordonner  ces  limites  ». 

Vad  qaartum  dit  que  «  la  honte  qui  est  toujours  dans  l'acte 
du  mariage  et  fait  qu'on  rougit  de  cet  acte,  est  la  honte  de  la 
peine,  non  de  la  faute.  C'est  qu'en  effet,  naturellement  l'homme 
rougit  de  tout  défaut  »  qui  se  trouve  en  lui  ;  même  quand  il 
n'a  aucune  responsabilité  dans  ce  défaut. 

Les  biens  du  mariage,  tout  en  laissant  à  l'acte  du  mariage, 
ce  qu'il  a  d'humiliant  ou  de  honteux,  dans  l'ordre  de  la  peine, 
l'ennoblissent  totalement  dans  l'ordre  moral,  de  telle  sorte 
qu'il  n'y  a  plus  rien^en  lui  qui^ait  la  raison  de  péché  —  Mais 
pourrait-il  en  être  de  même,  à  prendre  le  mariage  en  dehors 
de  ces  biens.  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant  examiner;  et 
tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  V. 

Si  l'acte  matrimonial  peut  être  excusé  même  sans 
les  biens  du  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'acte  matrimonial 
peut  être  excusé  même  sans  les  biens  du  mariage  ».  —  La 
première  dit  que  «  celui  qui  est  mû  par  la  nature  seulement  à 
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l'acte  (lu  mariage,  ne  semble  pas  se  proposer  quelque  bien  du 
mariage;  car  les  biens  du  mariage  apparlienncnl  à  la  grâce  ou 
à  la  vertu.  Or,  si  quel([u'un  est  mù  à  cet  acte  par  le  seul  ap- 
pétit ou  instinct  naturel,  il  ne  semble  pas  qu'il  pèclie  :  car  rien 
de  naturel  n'est  pécbé,  le  péché  étant  contre  la  naltire  el  contre 
l'ordre,  cotnme  le  dit  saint  Denys  (Ao/zis  Divins,  cli.  iv  ;  de 
saijit  Th.,  leç.  22).  Donc  l'acte  du  mariage  peut  être  excusé 
sans  les  biens  du  mariage  dont  il  s'agit  ».  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  que  «  celui  qui  use  de  sa  femme  poui- 
éviter  la  fornication,  ne  semble  pas  se  proposer  l'un  des  biens 
du  mariage.  Et,  cependant,  celui-là  ne  pèche  pas,  semble-t-il; 
parce  que  le  mariage  a  été  dans  ce  but  concédé  à  l'humaine 
faiblesse,  afin  ({ue  la  fornication  soit  évitée,  comme  on  le  voit 
dans  la  première  Epîtie  aux  Corinthiens,  ch.  vn  (v.  2,  5,  9). 
Donc,  même  sans  les  biens  du  mariage,  l'acte  du  mariage  peut 
être  excusé  ».  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  celui 
qui  use  de  ce  qui  est  à  lui  comme  il  lui  plaît,  ne  va  pas  contre 
la  justice;  et,  par  suite,  il  ne  pèche  pas,  semble-t-il.  Or,  par  le 
mariage,  la  femme  devient  le  bien  du  mari;  et  inversement. 
Donc  s'ils  usent  à  leur  gré  l'un  de  l'autre  mus  par  la  passion, 
il  ne  semble  pas  qu'il  y  ait  péché.  Et,  ainsi,  revient  la  même 
conclusion  que  tout  à  l'heure  ».  —  La  quatrième  objection 
renouvelle  ce  principe  de  morale,  que  «  ce  qui  est  bon  de 
son  espèce,  ne  devient  mauvais  que  si  l'intention  est  mau- 
vaise. Or,  l'acte  du  maiiage,  qu'un  homme  accomplit  avec  sa 
femme,  est  bon  de  son  espèce.  Il  ne  peut  donc  être  rendu 
mauvais  que  s'il  est  fait  dans  une  mauvaise  intention.  Mais  il 
peut  èlre  fait  dans  une  bonne  intention,  même  si  l'on  ne  se 
propose  pas  un  des  hiens  du  mariage  ;  par  exemple,  si  quel- 
(pi'un  se  propose,  par  là,  de  conserver  ou  de  retrouver  la  santé 
corporelle.  Il  semble  donc  que,  môme  sans  les  biens  du  ma- 
riage, cet  acte  peut  èlre  excusé  ». 

Des  deux  arguments  setl  contra,  le  premier  évoque  ce  prin- 
cipe, que  «  si  Con  enlève  la  cause,  l'cjfet  est  enlevé  (Aristote, 
f^/Lysi(jues,  liv.  11,  cli.  m,  n.  1  1  :  de  S.  'l'h.,  leç.  (>).  Or,  les 
biens  du  mariage  sont  la  cause  de  l'honnêteté  de  l'acte  matri- 
monial. Donc,  sans  eux,  l'acte  matrimonial  ne  peut  pas  être 
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excusé  ».  —  Le  second  argument  rappelle  que  «  l'acte  dont  il 
s'agit  ne  dilfère  de  l'acte  de  la  fornication  que  par  les  biens  en 
question.  Or,  l'union  de  fornication  est  toujours  mauvaise. 
Donc,  s'il  n'est  pas  excusé  par  les  biens  dont  il  s'agit,  l'acte 
matrimonial  aussi  sera  toujours  mauvais  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Tbomas  répond  que  «  comme 
les  biens  du  mariage,  selon  qu'on  les  a  d'une  façon  habituelle, 
rendent  le  mariage  honnèle  et  saint;  de  même  aussi,  pour 
autant  qu'on  se  les  propose  d'une  façon  actuelle,  ils  rendent 
l'acte  du  mariage  honnête,  quant  à  ces  deux  biens  du  mariage 
qui  regardent  l'acte  lui-même.  Aussi  bien,  quand  les  époux 
s'unissent  en  vue  de  la  procréation  de  l'enfant,  ou  pour  se 
rendre  niuluellement  ce  qu'ils  se  doivent,  ce  qui  appartient  à 
la  foi,  ils  sont  totalement  excusés  du  péché.  Mais  le  troisième 
bien  n'appartient  pas  à  l'usage  du  mariage;  il  appartient  à  son 
essence,  comme  il  a  été  dit  (art.  3).  Il  suit  de  là  qu'il  fait  le 
mariage  honnête  ;  mais  non  son  acte,  de  telle  sorte  que  l'acte 
du  mariage  soit  rendu  indemne  de  péché,  parce  que  les  époux 
s'unissent  en  raison  d'une  certaine  signification.  Par  consé- 
quent, il  n'y  a  que  deux  modes  (}ui  font  que  les  époux  s'unis- 
sent sans  qu'il  y  ait  aucun  péché;  savoir  :  lorsqu'ils  le  font  en 
vue  de  la  procréation  de  l'enfant;  ou  pour  se  rendre  mutuel- 
lement ce  qu'ils  se  doivent.  En  dehors  de  cela,  il  y  a  toujours 
péché,  à  tout  le  moins  péché  véniel  ». 

Vad  priinuni  fait  observer  que  «  Venjanl,  selon  qu'il  est  un 
bien  du  sacrement,  ajoute  à  Venjanl,  selon  qu'il  est  le  bien 
que  la  nature  se  propose.  La  nature,  en  elîet,  veut  l'enfant 
pour  autant  qu'en  lui  est  conservé  le  bien  de  l'espèce;  mais, 
dans  l'enfant,  selon  qu'il  est  un  bien  du  sacrement  de  ma- 
riage, on  entend,  de  pl-us,  que  l'enfant  reçu  soit  ultérieurement 
ordonné  à  Dieu.  Et  c'est  pourquoi  il  faut  que  l'intention  de  la 
nature  se  proposant  l'enfant,  soit  rapportée,  actuellement  ou 
habituellement,  à  linlenlion  de  l'enfant  selon  qu'il  est  un 
bien  du  sacrement  :  sans  quoi  on  s'arrêterait  à  la  ciéature,  ce 
qui  ne  peut  pas  être  sans  péché.  Il  suit  de  là  que  si  la  nalure 
seule  meut  à  l'acte  du  mariage,  cet  acte  n'est  pas  totalement 
excusé  de  péché,  à  moins  que  le  mouvement  de  la  nalure,  ac- 
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luelleiîient  ou  habilucUcment,  ne  soil  ordonné,  de  façon  ulté- 
rieure, à  lenfanl  selon  quil  est  un  bien  du  sacrement.  —  Et, 
cependant,  il  ne  suit  pas  de  là  que  le  mouvement  de  la  nature 
soit  mauvais;  mais  qu'il  est  imparfait  »  et  devient  mauvais, 
pour  celui  en  qui  il  se  trouve,  «  à  moins  qu'il  ne  soit  ultérieu- 
rement ordonné  »,  par  l'intention  du  sujet  qui  agit,  (•  à  quel- 
que bien  du  mariage  ». 

L\i(l  secamUim  précise  que  «  si  quelqu'un  par  l'acte  du  ma- 
riage entend  éviter  la  fornication  dans  la  partie  conjointe,  il 
n'y  a  pas  de  pécbé;  parce  que  c'est  une  manière  de  rendre  ce 
qu'il  doit,  chose  qui  appartient  au  bien  de  la  Joi.  Mais  s'il  en- 
tend éviter  la  fornication  pour  soi,  là  se  trouve  une  certaine 
supertluité.  Et,  pour  autant,  c'est  un  péché  véniel.  Et  ce  n'est 
pas  à  cela  qu'est  ordonné  le  mariage,  sinon  par  mode  tVindal- 
gence  [i'''  Épîlre  aux  Corinthiens,  ch.  vn,  v.  5,  G),  laquelle  porte 
sur  les  péchés  véniels  »  (Cf.  q.  'ii,  art.  4.  ud  3"'"). 

Uad  lerliiini  dit  qu'  «  une  des  circonstances  voulues  ne  suf- 
fit pas  pour  que  l'acte  soit  bon.  Et  c'est  pourquoi  il  ne  s'ensuit 
pas  nécessairement  que  l'usage  soit  bon,  lorsque  quelqu'un  use 
de  ce  qui  est  ï  lui  en  quelque  manière  que  ce  soit;  il  faut, 
pour  cela,  qu'il  use  de  ce  qui  est  à  lui  comme  il  le  doit  selon 
toutes  les  circonstances  ». 

L'rt(/  quartuni  déclare  que  «  si, -en  elTet,  l'intention  de  conser- 
ver la  santé  n'est  pas  de  soi  mauvaise,  cependant  elle  le  devient 
si  elle  porte  sur  quelque  chose  qui,  de  soi,  n'est  pas  ordonné  à 
cette  fin  :  comme  si,  par  exemple,  quelqu'un  recevait  le  bap- 
tême uniquement  pour  la  santé  corporelle.  Et  il  en  est  de 
même,  dans  le  cas  présent,  pour  l'acte  du  mariage  »>. 

H  y  a  donc  toujours,  à  tout  le  moins,  péché  véniel,  quand 
les  époux  usent  du  mariage  sans  se  proposer,  actuellement  ou 
habituellement,  un  des  biens  qui  rendent  l'acte  du  mariage 
honnête.  —  Mais  si  le  mari  s'unit  à  sa  femme,  ne  se  proposant 
aucun  des  biens  du  mariage  et  ayant  seulement  imi  vue  le  [)lai- 
sir,  commet-il,  à  cha(|ue  fois,  un  péché  mortel!'  C'est  le  der- 
nier point  (jui  nous  reste  à  examiner.  Il  va  faire  l'objet  de  l'ar- 
ticle qui  suit. 
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AhiicLii  VI. 

Si  toutes  les  fois  que  le  mari  s'unit  à  sa  femme,  ne  se  propo- 
sant point  quelque  bien  du  mariage,  mais  le  seul  plaisir,  cet 
homme-là  pèche  mortellement? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  chaque  fois  qu'un 
homme  s'unit  à  sa  femme,  ne  se  proposant  pas  un  des  biens 
du  mariage,  mais  le  seul  plaisir,  il  pèche  mortellement  •).  — 
La  première  en  appelle  à  une  parole  de  «  saint  Jérôme,  cité 
dans  la  lettre  »  du  texte  des  Senlenccs,  qui  «  dit  :  Les  plaisirs 
qaoïi  prend  dans  les  enibrassenienls  des  courtisanes,  doivent  être 
condamnés  par  l' épouse.  Or,  cela  seul  mérite  condamnalion  qui 
est  un  péché  mortel.  Donc  s'unir  à  sa  femme  pour  le  seul  plai- 
sir est  toujours  un  péché  mortel  ».  —  La  deuxième  objection 
rappelle  que  «  le  consentement  à  la  délectation  est  un  péché 
mortel;  comme  il  a  été  dit  au  second  livre  »  des  Sentences, 
dist.  XXVI,  q.  3,  art.  /i-  Cf.  /"-S'"^,  q.  7/4,  art.  8.  «Or,  quiconque 
s'unit  à  sa  femme  pour  le  seul  plaisir,  cotisent  à  la  délectation. 
Donc  il  pèche  mortellement  »>.  —  La  troisième  objection  dit 
que  «  quiconque  ne  rapporte  pas  à  Dieu  l'usage  de  la  créa- 
ture, met  sa  jouissance  dans  la  créature  :  et  cela  même  est  un 
péché  mortel.  Or,  quiconque  use  de  sa  femme  pour  le  seul 
plaisir,  ne  rapporte  pas  cet  usage  à  Dieu.  Donc  il  pèche  mor- 
tellement ».  —  La  quatrième  objection  déclare  que  «  nul  ne 
doit  être  excommunié  si  ce  n'est  pour  un  péché  mortel.  Or, 
celui  qui  s'unit  à  sa  femme  pour  le  seul  plaisir,  est  empêché 
d'entrer  à  l'église;  ainsi  qu'il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte, 
«  comme  s'il  était  excommunié.  Donc  celui-là  pèche  mortelle- 
ment )). 

Des  deux  aiguments  sed  contra,  le  premier  fait  observer  que 
«  selon  saint  Augustin  (Cf.  Du  bien  conjugal,  cli.  vi),  celte 
union  est  mise  parmi  les  péchés  quotidiens,  pour  lesquels  nous 
disons  Notre  Père,  etc.,  comme  on  le  voit  dans  la  lettre  »  du 
texte.  ((  Donc  ces  péchés  ne  sont  pas  des  péchés  mortels.  Donc, 
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etc.  »  —  Le  second  argument  dil  que  c  celui  qui  prend  un  ali- 
ment pour  le  seul  plaisii-  ne  [)èclie  pas  rnoilellement.  Donc, 
pour  la  même  raison,  celui  qui  use  de  sa  feuime  uniquement 
en  vue  de  satisfaire  son  désir  o. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  a  quelques- 
uns  disent  que  toutes  les  fois  que  c'est  la  passion  qui  meut 
principalement  à  l'acte  conjugal,  c'est  un  péclié  mortel;  mais 
quand  elle  meut,  comme  à  côté,  c'est  un  péché  véniel;  et  si 
d'une  façon  complète  le  plaisir  est  repoussé  et  déplaît,  alors  il 
n'y  a  plus  aucun  péché.  De  telle  sorte  que  chercher  le  plaisir 
dans  cet  acte  est  pécher  mortellement;  l'accepter-  quand  on  l'y 
trouve,  c'est  un  péché  véniel  ;  le  détester,  c'est  la  perfection. 
—  Mais  I)  déclare  saint  Thomas,  «  cela  ne  peut  pas  être.  Parce 
que,  d'après  Aristote,  au  livre  X  de  VÉlhiqiie  (ch.  m,  n.  lo;  de 
S.  Th.,  leç.  4),  on  doit  porter  le  même  jugement  sur  le  plaisir 
et  sur  l'acle  :  car  le  plaisir  de  l'acte  bon  est  bon,  et  le  plaisir 
de  l'acte  mauvais  est  mauvais.  Puis  donc  que  l'acte  matrimo- 
nial n'est  pas  mauvais  de  soi,  chercher  le  plaisir  de  cet  acte  ne 
sera  pas  non  plus  toujours  un  péché  mortel.  Et  c'est  pour- 
quoi »  ajoute  le  saint  Docteur,  «  il  faut  dire  que  si  le  plaisir  est 
cherché  au  delà  de  l'honnêteté  du  mariage,  c'est-à-dire  si  quel- 
qu'un, dans  sa  femme,  ne  considère  pas  sa  femme  mais  sim- 
plement la  femme,  prêt  à  faire  avec  elle  comme  si  elle  n'était 
pas  sa  femme,  c'est  un  péché  mortel.  Dans  ce  cas,  le  sujet  est 
dit  trop  aimer  sa  femme;  parce  que  cette  flamme  se  porte  en 
dehors  des  biens  du  mariage.  Mais  si  le  plaisir  est  cherché 
dans  les  limites  du  mariage,  c'est-à-dire  qu'on  ne  veut  point 
rechercher  ce  plaisir  en  une  autre  que  sa  femme,  dans  ce  cas, 
c'est  un  péché  \éniel  ». 

Uad  itr'umim  dit  que  «  dans  ce  cas  un  sujet  recherche  dans 
sa  femme  les  plaisirs  de  la  courtisane,  quand  il  ne  voit  rien 
plus  en  elle  que  ce  qu'il  verrait  dans  une  courtisane  ». 

\.\id  secunduni  répond  que  «  le  consentement  à  la  délectation 
de  l'union  qui  est  un  péché  mortel,  est  un  péché  mortel.  Mais 
telle  n'est  pas  la  délectation  de  l'acte  matrimonial  ». 

Vad  terllam  fait  observer  que  «  s'il  ne  rai)porte  pas  actuelle- 
ment le  plaisir  à  Dieu;  cependant,  il   ne  met  jtas  en    lui    la  lin 
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deniière  de  sa  voloiilé  :  sans  quoi  il  rechercherait  ce  plaisir 
n'importe  oii  indifféremment.  Il  ne  suit  donc  pas  de  là  qu'il 
mette  sa  jouissance  dans  la  créature.  Il  use  de  la  créature  pour 
soi;  et  de  lui-même,  pour  Dieu  d'une  manière  habituelle,  bien 
que  ce  ne  soit  pas  d'une  manière  actuelle  ».  La  distinction 
donnée  dans  cette  réponse  est  d'une  importance  extrême  pour 
résoudre  une  infinité  de  cas  où  il  faut  distinguer  entre  le  pé- 
ché qui  n'est  que  véniel  et  ce  qui  serait  un  péché  mortel. 

Vad  qiiartum  précise  qu'  «  il  n'est  pas  question  dans  le  cas 
dont  parlait  l'objection,  d'assimiler  le  péché  de  cet  homme  au 
péché  qui  mérite  l'excommunication.  Il  s'agit  seulement  de 
marquer  que  cet  homme  s'est  rendu  inapte  aux  choses  spiri- 
tuelles, pour  cette  raison  qu'en  accomplissant  cet  acte  il  est 
devenu  chair  tout  entier  ». 

Nous  devons  maintenant  aborder  les  questions  relatives  aux 
empêchements  de  mariage.  Nous  aurons  à  considérer,  d'abord, 
ces  empêchements,  en  général  (q.  5o)  ;  et  puis,  en  particulier 
(q.  51-G2).  Des  modifications  ont  été  apportées  dans  ces  empê- 
chements de  mariage,  par  la  législation  de  l'Eglise  venue  de- 
puis saint  Thomas.  Nous  les  signalerons  au  fur  et  à  mesure. 
Mais,  fidèle  à  notre  méthode  de  lire  intégralement  le  texte  de 
saint  Thomas,  nous  n'omettrons  rien  dans  ces  articles  qui  com- 
posent le  Supplément.  D'ailleurs,  même  pour  les  points  modi- 
fiés depuis,  il  est  d'un  haut  intérêt  de  connaître  les  remarques 
inspirées  à  saint  Thomas  par  la  législation  du  mariage  telle 
qu'elle  était  de  son  temps.  —  Voyons,  d'abord,  ce  qui  a  trait 
aux  empêchements  du  mariage,  en  général.  C'est  l'objet  de  la 
question  suivante. 


QUESTION   L 


1 


DES  EMPÊCHEMENTS  Dl     MVIUAC.E,   EN  GENkUAL 


Cette  question  n'a  qu'un    seul   article,  c'est  l'aiiicle    i   de  la 
question  i  de  la  distinction  XXXIV  du  livre  IV  des  Sentences. 


Article  unique. 

Si  les  empêchements  au  mariage  sont  convenablement 

assignés? 


Sept  objections  veulent  prouver  que  «  les  ernpêcliements  au 
mariage  ne  sont  pas  convenablement  assignés  ».  —  La  pre- 
mière arguë  de  ce  que  «  le  mariage  est  un  sacrement  qui  se 
condivise  aux  autres.  Or,  aux  autres  sacrements  on  n'assigne 
pas  des  empêchements.  Donc  au  mariage,  non  plus,  on  ne 
devrait  pas  en  assigner  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que 
«  moins  une  chose  est  parfaite,  moins  nombreux  sont  les 
modes  dont  elle  peut  être  empêchée.  Or,  de  tous  les  sacrements, 
le  mariage  est  le  moins  parfait.  Donc  on  ne  doit  lui  assigner 
que  très  peu  d'empêchements,  sinon  même  aucun  ».  —  La 
troisième  objection  déclare  que  «  partout  où  setiouve  un  mal. 
un  remède  à  ce  mal  est  nécessaire.  Or,  la  concupiscence,  contre 
laquelle  le  mariage  est  concédé  comme  remède,  se  trouve  en 
tous.  Donc  il  ne  doit  pas  y  avoir  (pielque  empêchement  (pii 
rende  une  personne  donnée  entièrement  illégitime  à  contrader 
maiiage  ».  —  La  quatrième  objection  fait  observer  qu'  «  on 
dit  illégitime  ce  cjui  est  contre  la  loi.  Or, ces  sortes  d'empêché 
ments  qu'on  assigne  au  mariage,  ne  sont  pas  contre  la  loi  de 
nature  :  car  ils  ne  se  trouvent  pas  de  mêini'  manière  en  cliaquc 
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élat  du  genre  humain,  et,  par  exemple,  il  se  trouve  que  plus 
de  degrés  de  consanguinité  sont  prohibés  en  un  temps  qu'en 
un  autre.  D'autre  part,  la  loi  humaine  ne  peut  pas,  semble-t-il, 
mettre  des  empêchements  au  mariage;  car  le  mariage  n'est 
pas.  d'institution  humaine,  mais  divine,  comme  lesautres  sacie- 
menls.  Donc  au  mariage  ne  doivent  pas  être  assignés  des  em- 
pêchcmenls  cjui  rendent  des  personnes  illégitimes  à  contracter 
mariage  ».  —  La  cinquième  objection  dit  qu'  ((  illégitime  et 
légitime  diffèrent  quant  au  fait  d'être  contre  la  loi  ou  de  ne 
pas  être  contre  la  loi.  Et,  là,  il  n'y  a  [jas  de  milieu  ;  puisque 
c'est  une  opposition  selon  qu'on  alfirnie  et  qu'on  nie  (cf.  Aris- 
tote,  Catégories,  ch.  vnr,  n.  18).  Donc  il  ne  peut  pas  y  avoir  des 
empêchements  du  mariage  qui  f.issent  que  certaines  personnes 
se  trouvent  au  milieu  entre  les  peisonnes  légitimes  et  les  per- 
sonnes illégitimes  ».  —  La  sixième  objection  en  appelle  à  ce 
que  (d'union  de  l'homme  et  delà  femme  n  est  licite  que  dans 
le  mariage.  Or,  toute  union  illicite  doit  être  dirimée.  Par  con- 
séquent, si  quelque  chose  empêche  de  contracter  mariage,  cela 
dirime  le  maiiage  contracté  en  fait.  Et  donc  il  n'y  a  pas  à  assi- 
gner au  mariage  des  empêchemenis  qui  empêchent  de  le  con- 
tracter et  ne  le  diriment  pas  s'il  est  contracté  ».  --  La  septième 
objection  déclare  qu'  «  il  n'est  aucun  empêchement  qui  puisse 
écarter  d'une  chose  ce  qui  entre  dans  sa  définition.  Or,  l'indi- 
visibilité »  ou  l'indissolubilité  «  entre  dans  la  délinilion  du 
mariage.  Donc  il  ne  peut  pas  y  avoir  des  empêchemenis  qui 
diriment  le  mariage  contracté  ». 

Des  deux  arguments  sed  fo/«//'rt,  le  premier  dil  qu'  «  il  sem- 
ble qu'il  doit  y  avoir  des  empêchemenis  du  mariage  à  l'infini. 
Le  mariage,  en  elTct,  est  un  certain  bien.  Et  c'est  d'une  infinité 
de  manières  que  le  bien  peut  être  en  défaut;  comme  l'enseigne 
saint  Denys  au  chapitre  iv  des  Noms  Divins  (de  S.  Th.,  leç.  22). 
Donc  les  empêchemenis  du  mariage  sont  infinis  ».  —  Le  second 
argument  insiste  et  fait  remarquer  que  «  les  empêchements  du 
mariage  se  prennent  en  raison  des  conditions  des  personnes 
particulières.  Or,  ces  sortes  de  conditions  sont  infinies.  Donc, 
pareillement,  les  empêchements  du  mariage  ». 

Au  corps   de  l'article,   saint  Thomas   répond  que  <(  dans  le 
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tiiaiiage,  se  trouveiil  ceilaiiies  clioses  qui  sont  de  l'essence  du 
mariage,  et  d'autres  choses  qui  apparlienuent  à  la  solennité  » 
de  sa  célébiation  ;  «  comme,  du  reste,  aussi  dans  les  autres 
sacri'menls.  Et  parce  que  si  l'on  enlève  ce  qui  n'est  pas  de 
l'essence  du  sacrement,  le  sacrement  demeure  encore  :  à  cause 
de  cela,  les  empêchements  qui  sont  contraires  à  ce  qui  est  de 
la  solennité  du  sacrement  ne  font  pas  que  le  sacrement  ne  soit 
vrai.  Ces  empêchements  sont'dits  prohiber  le  fait  de  contracter 
mariage  ;  mais  si  le  mariage  est  contracté,  ils  ne  le  diriment 
pas.  Tels  sont  :  la  prohibllion  de  l'Église  et  le  temps  Jérié.  De  là, 
les  vers  »  latins  «  que  voici  : 

Ecclesiae  vetitum  nec  non  tempas  Jerialiim 
Impediunt  Jicri,  permiltiinf  jancfa  leneri. 

Mais  les  empêchements  qui  sont  contraires  à  ce  qui  est  de 
l'essence  du  mariage  font  qu'il  n'y  a  pas  de  vrai  mariage.  Et 
c'est  pourquoi  ils  sont  dits  non  pas  seulement  empêcher  de 
contracter,  mais  dirimer  ce  qui  est  déjà  contracté.  Ces  empê- 
chements sont  contenus  dans  les  vers  qui  suivent  : 

Error,  conditio,  votiim,  cognalio,  crinien; 
CnUus  (lisparitas.  vir,  01  do,  ligamen.  honestas  ; 
Si  sil.  aj finis,  si  J  or  le  coire  nequibus  : 
Haec  socianda  vêlant  connubia,  Jacln  relraclanl. 

Le  nombre  de  ces  derniers  empêchements  peut  se  prendre 
de  la  manière  que  voici.  Le  mariage,  en  effet,  peut  être  empê- 
ché ou  du  côté  du  contrat  du  mariage  ;  ou  du  côté  des  conliac- 
tanls.  —  Au  premier  sens,  comme  le  contrat  du  maiiage  se 
fait  [)ar  le  consentement  volontaire,  qui  est  enlevé  par  l'igno- 
rance et  par  la  violence,  on  aura  deux  empêchements  de  ma- 
riage; savoir  :  \a  force  ou  la  coaction  ;  et  Vei'reiir,  du  côté  de 
l'ignorance.  Et  c'est  pourquoi  le  Maître  »  des  Sentences  u  a 
traité  de  ces  deux  empêchements  plus  haut  (dist.  XXIV  et 
dist.  XXX),  quand  il  s'agissait  de  la  cause  du  mariage. 

Mais  maintenant  il  traite  des  empêchements  ([ui  se  prennent 
du  côté  des  personnes  qui  contractent.  Ces  empêchements  se 
distinguent  comme  il  suit.  Quehpi'un,  en  effet,  peut  être  em- 
pêché de  contracter  mariage,  ou  d'une  favon  j)urc  et  simple; 
T.  X\.' —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariaije.  17 


201 


SOMMIC    THEOLOGIQUE.     —    SIPPLEMENT. 


OU  eu  égai\l  à  telle  personne.  Si  c'est  d'une  façon  pure  et  sim- 
ple, de  telle  sorte  qu'il  ne  puisse  contracter  mariage  avec  au- 
cune femme,  cela  ne  peut  être  que  parce  qu'il  est  empêché  de 
produire  l'acte  matrimonial.  Et  cela  se  produit  de  deux  ma- 
nières. D'abord,  parce  qu'il  n'a  pas  le  pouvoir  en  fait  :  soit 
qu'il  n'ait  absolument  pas  ce  pouvoir,  et  on  a  ainsi  l'empêche- 
ment de  V impuissance  à  s'unir  nialrinionialenienl  \  soit  qu'il  ne 
puisse  pas  le  faire  librement,  on  a  ainsi  l'empêchement  de  la 
condition  d'esclave.  Ensuite,  parce  qu'il  ne  le  peut  pas  licite- 
ment. Et  cela,  pour  autant  qu'il  est  obligé  à  la  continence.  Ce 
qui  arrive  encore  de  deux  manières  :  ou  parce  qu'il  est  obligé 
en  raison  de  l'office  qu'il  a  assumé,  et  on  a  ainsi  l'empêche- 
ment de  VOrdre;  ou  en  raison  d'un  vœu  qu'il  a  émis,  et  c'est 
l'empêchement  du  vœu. 

Que  si  quelqu'un  est  empêché  du  mariage,  non  de  façon  pure 
et  simple,  mais  eu  égard  à  quelque  personne  :  ou  bien  ce  sera 
parce  qu'il  est  lié  à  une  autre  personne,  comme  celui  qui  est 
déjà  uni  à  une  personne  par  le  mariage  ne  peut  pas  s'unir  à 
une  autre,  et  on  a  l'empêciiement  du  lien,  savoir  du  mariage; 
ou  parce  que  manque  la  proportion  à  l'autre  personne.  Ce  qui 
peut  être  pour  trois  causes.  La  première  est  une  trop  grande 
distance  à  cette  personne;  et  on  a  ainsi  la  disparité  du  culte.  La 
seconde  est  un  trop  grand  rapprochement.  Et  l'on  a,  de  ce  chef, 
un  triple  empêchement;  savoir  :  la  cognation  »  ou  la  parenté, 
((  qui  implique  la  proximité  de  deux  personnes  par  elles-mê- 
mes; et  Vaf/înilé,  qui  implique  la  proximité  de  deux  personnes 
en  raison  dune  troisième  à  laquelle  on  est  uni  par  le  mariage; 
el  la  Justice  d'honnêteté  publique  dans  laquelle  se  trouve  la  proxi- 
mité de  deux  personnes  en  raison  d'une  troisième  à  laquelle 
on  est  uni  par  les  fiançailles.  La  troisième  cause  est  l'union 
indue  faite  avec  celte  personne  auparavant.  Et  on  a  ainsi  le 
crime  de  l'adultère  commis  précédemment  avec  elle  ».  Il  eût 
été  difficile  de  mieux  justifier  ces  divers  empêchements,  à  les 
considérer  en  général.  Chacun  d'eux,  dans  la  suite,  va  faire 
l'objet  d'une  étude  spéciale. 

L'ad  priniuni  dit  que  c  même  les  autres  sacrements  peuvent 
être  empêchés,  si  l'on  soustrait  quelque  chose  qui  soit  de  leur 
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essence  on  de  leur  solennité,  comnne  il  a  été  dit  (cf.  I\'  Sent., 
dist.  XIII,  q.  I,  art.  2,  q.  0).  Mais,  cependant,  des  empêche- 
ments sont  assignés  au  mariage  plutôt  qu'aux  autres  sacre- 
merïts,  pour  trois  raisons.  —  Premièrement,  parce  que  le 
mariage  consiste  en  l'union  de  deux  sujets.  Et  c'est  pourquoi 
il  peut  être  empèclié  en  plus  de  manières  que  les  autres  sacre- 
ments qui  conviennent  seulement  à  une  perronne  prise  indi- 
viduellement. —  Deuxièmement,  parce  que  le  maiiage  a  en 
nous  sa  cause;  tandis  que  les  autres  sacrements  l'ont  seule- 
ment en  Dieu.  lA,  aussi  bien,  à  la  pénitence,  parce  qu'elle  a 
aussi  sa  cause  en  nous,  d'une  certaine  manière,  le  Maître  »  des 
Sentences  «  plus  haut  (dist.  XVI),  a  assigné  certains  empêche- 
ments, comme  l'hypociisic,  les  jeux,  et  autres  choses  de  ce 
genre.  —  Troisièmement,  parce  que  pour  les  autres  sacrements, 
il  y  a  le  précepte  ou  le  conseil,  comme  de  biens  plus  parfaits. 
Mais  pour  le  mariage,  c'est  Yindnlgence,  comme  d'un  bien 
moins  parfait.  Et  voilà  pourquoi,  afin  qu'on  ait  l'occasion  de 
progresser  en  mieux,  des  empêchements  plus  nombreux  sont 
assignes  au  mariage  qu'aux  autres  sacrements  ». 

Vud  secundam  reconnaît  que  «  les  choses  plus  parfaites  peu- 
vent être  empêchées  de  plusieurs  manières,  en  tant  qu'elles 
sont  requises  pour  plus  de  choses.  Mais  s'il  est  quelque  chose 
d'imparfait  qui  requière  plusieurs  choses,  cela  aussi  aura  plus 
d'empêchements.  Et  c'est  le  cas  pour  le  mariage  ». 

Vad  lerUiun  accorde  que  u  cette  raison  vaudrait,  s'il  n'y  avait 
pas  d'autres  remèdes  qui,  même,  sont  plus  eiricaces  pour  sub- 
venir au  mal  de  la  concupiscence.  Mais  cela  est  faux  »  (cf. 
q.  42,  art.  3,  ad  3"'"). 

Uad  qnarUun  déclare  que  «  des  personnes  sont  dites  illégi- 
times en  vue  de  contracter  mariage,  parce  qu'elles  sont  contre 
la  loi  (jui  statue  le  mariage.  Or,  le  mariage,  en  tant  qu'il  est 
au  service  de  la  nature,  est  statué  par  la  loi  de  nature  ;  en  tant 
qu'il  est  sacrement,  par  le  droit  divin  ;  en  tani  qu'il  est  au  ser- 
vice de  la  communauté,  par  la  loi  civile.  Il  suit  de  là  que  par 
chacune  de  ces  lois  une  personne  peut  être  rendue  illégitime 
au  mariage.  El  il  n'en  est  pas  de  même  pour  les  antres 
sacrements,    qui  ne  sont   (juc   sacrements.   D'autre  part,  la  loi 
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naturelle,  selon  les  divers  états  est  susceptible  de  détermina- 
tions diverses;  et  le  droit  positif  varie  aussi  selon  les  diverses 
conditions  des  hommes  dans  les  divers  temps.  Et  c'est  pour- 
quoi le  Maîtie  »  des  Sentences,  dist.  XXXIV,  «  affirme  que 
selon  les  divers  temps  diverses  personnes  ont  été  rendues  illé- 
gitimes )). 

Uad  qa'miain  fait  observer  que  «  la  loi  peut  défendre  une 
chose  ou  universellement,  ou  partiellement,  quant  à  certains 
cas.  Il  suit  de  là  qu'entre  le  fait  d'être  totalement  selon  la 
loi  et  celui  d'être  totalement  contre  la  loi,  choses  qui  s'oppo- 
sent par  modes  de  contraires  et  non  selon  l'affirmation  et  la 
négation,  on  a,  comme  milieu,  d'être  d'une  certaire  manière 
selon  la  loi  et  d'une  certaine  manière  contre  la  loi.  C'est  pour 
cela  qu'on  a  certaines  personnes  au  milieu  entre  celles  qui 
sont  simplement  légitimes  et  celles  qui  sont  simplement  illé- 
gitimes ». 

Vad  sexlum  dit  que  «  ces  empêchements  qui  ne  diriment  pas 
le  mariage  contracté,  empêchent  quelquefois  de  le  contracter, 
non  qu'il  ne  puisse  être  fait,  mais  de  telle  sorte  qu'il  ne  peut 
pas  se  faire  licitement.  Il  suit  de  là  que  s'il  se  fait,  le  mariage 
sera  véritablement  contracté;  mais  celui  qui  le  contracte  pè- 
che. C'est  ainsi  que  »  dans  l'ordre  du  sacrement  de  l'Eucharis- 
tie, ((  celui  qui  consacrerait  après  avoir  mangé,  pécherait,  allant 
confie  le  statut  de  l'Eglise;  et  cependant  la  consécration  ferait 
le  vrai  sacrement,  parce  que  le  jeûne  de  celui  qui  consacre 
n'est  pas  de  nécessité  pour  le  sacrement  ». 

IjCid  sepliniam  explique  que  «  les  empêchements  dont  il  s'agit 
ne  sont  pas  dits  en  ce  sens  di rimer  le  mariage  contracté, 
comme  s'ils  rompaient  le  vrai  mariage  qui  a  été  contracté  se- 
lon les  règles;  mais  parce  qu'ils  ronjpent  le  mariage  qui  a  été 
contracté  de  fait  et  non  de  droit.  Et,  aussi  bien,  si  un  empê- 
chement survient  au  mariage  contracté  selon  les  règles,  cet 
empêchement  ne  rompt  pas  le  mariage  ».  Le  mariage  contracté 
selon  le  droit,  surtout  s'il  s'agit  du  mariage  consommé,  ne 
peut  jamais  être  dissous  ou  annulé  par  quelque  empêchement 
ou  intervention  que  ce  soit.  Mais  le  mariage  contracté  de  fait 
peut  se  trouver  nul,  si,  tandis  qu'il  était  contracté,   un  empe- 
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chement  dirirnant  faisait  obstacle.  Et  voilà  en  quel  sens  il  est 
dit  qu'un  empêchement  dirime  le  mariage  contracté. 

Les  deux  arguments  sed  contra  étaient  deux  véritables  objec- 
tions. Saint  Thomas  ajoute  donc  deux  nouvelles  réponses  aux 
sept  premières. 

Vai  octavuni  accorde  que  «  les  empêchements  par  lesquels 
le  bien  est  empêché  accidentellement  sont  infinis,  comme  tou- 
tes les  causes  par  accident.  Mais  les  causes  qui  corrompent  un 
bien,  par  soi,  se  trouvent  déterminées;  comme  aussi  les  cau- 
ses qui  le  constituent  :  c'est  qu'en  effet,  les  causes  de  la  des- 
truction et  de  la  constitution  d'une  chose  sont  opposées,  ou 
bien  ce  sont  les  mêmes  prises  de  façon  contraire  ». 

L'rtd  noauni  dit  aussi  que  «  les  conditions  des  personnes  par- 
ticulières dans  le  détail  sont  infinies,  mais  en  général  on  peut 
les  réduire  à  un  certain  nombre;  comme  on  le  voit  dans  la 
médecine  et  dans  tous  les  arts  ayant  pour  objet  l'action,  les- 
quels considèrent  les  conditions  des  choses  particulières  dans 
lesquelles  l'acte   se  trouve  ». 

Après  cette  détermination  des  empêchements  du  mariage  en 
général,  nous  devons  maintenant  les  considérer  dans  le  détail 
de  leurs  espèces.  —  Et,  d'abord,  de  l'empêchement  de  Verreur. 
C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  LI 


DE   L'EMPECHEMENT  DE   L'ERREUR 


Cette  question  comprend  deux  articles  : 

1°  Si  l'erreur,  de  sa  nature,  empêche  le  mariage  ? 
2°  Quelle  erreur  ? 


Ces  deux  articles  sont  les  deux  sous-questions  de  rarticle  i 
de  la  question  i  de  la  distinction  XXX  au  livre  IV  des  Sen- 
tences . 

Article  Premier. 

Si  l'erreur  doit  être  mise  comme  empêchement  par  soi 
du  mariage  ? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'erreur  ne  doit  pas 
être  mise  comme  empêchement  par  soi  du  mariage  ».  —  La 
première  en  appelle  à  ce  que  «  le  consentement,  qui  est  la 
cause  du  mariage,  est  empêché  comme  le  volontaire.  Or,  le 
volontaire,  d'après  Âristote,  au  livre  III  de  {'Éthique  (ch.  i, 
n.  i3;  de  S.  Th.,  leç.  3),  peut  être  empêche  par  l'ignorance, 
laquelle  n'est  pas  la  même  chose  que  l'erreur.  L'ignorance, 
en  effet,  ne  met  aucune  connaissance;  tandis  que  l'erreur  le 
fait,  attendu  que  l'erreur  consiste  à  approuver  le  faux  pour  le 
vrai,  d'après  saint  Augustin  {De  la  Trinité,  li\ .  IX,  ch.  xi).  Donc 
il  n'aurait  pas  fallu  mettre  ici,  comme  empêchements  du  ma- 
riage, l'erreur;  mais  plutôt  l'ignorance».  —  La  deuxième 
objection  dit  que  «  cela  peut  empêcher  le  mariage,  de  sa  na- 
ture, qui  est  contraire  aux  biens  du  mariage.  Or,  l'erreur  n'est 
pas  de  cette  sorte.  Donc  l'erreur  n'exclut  pas  le  mariage  ».  — 
La  troisième  objection  fait  observer  que  «  comme  le  consente- 
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ment  est  requis  au  mariage,  ainsi  l'intention  est  requise  au 
baptême.  Or,  si  quelqu'un  baptise  Jean,  croyant  baptiser 
Pierre,  le  sujet  n'en  est  pas  moins  baptisé  véritablement.  Donc 
l'erreur  n'exclut  pas  le  mariage  ».  —  La  quatrième  objection 
déclare  qu'  «  entre  Lia  et  Jacob  il  y  eut  un  véritable  mariage. 
Or,  il  y  eut  erreur  (cf.  Genèse,  ch.  xxix).  Donc  l'erreur  n'ex- 
clût pas  le  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle 
à  ce  que  «  dans  les  Digesles  (II,  i)  il  est  dit  :  Quy  a-t-il  (Vdiissi 
contraire  au  consentement  que  ferrear?  Or,  le  consente- 
ment est  requis  au  mariage.  Donc  l'erreur  empêclie  le  ma- 
riage ».  —  Le  second  argument  fait  observer  que  «  consente- 
ment dit  volontaire.  Or,  l'erreur  empêche  le  volontaire,  parce 
que  le  volontaire,  d'après  Aristote  {Éthique,  livre  III,  ch.  i, 
n.  20;  de  S.  Th.,  leç.  4),  et  saint  Grégoire  de  Nysse  (Nemesius, 
De  la  nature  de  C homme,  ch.  xxxii)  et  saint  Jean  Damascène 
[De  la  foi  orthodoxe,  livre  II,  ch.  xxiv)  est  ce  dont  le  principe 
est  en  celui  qui  connaît  le  détail  de  fade;  ce  qui  ne  convient  pas 
à  celui  qui  ignore.  Donc  l'erreur  empêche  le^mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  tout  ce 
qui  empêche  la  cause,  de  sa  nature,  empêche  l'effet  semblable- 
ment.  Or,  le  consentement  est  la  cause  du  mariage  ;  ainsi  qu'il 
a  été  dit  (q.  !\'ô,  art.  i;.  Il  s'ensuit  que  ce  qui  évacue  le  consen- 
tement, évacue  le  mariage.  D'autre  part,  le  consentement  de 
la  volonté  est  un  acte  qui  présuppose  l'acte  de  l'intelligence. 
Et  si  ce  qui  est  le  premier  manque,  il  est  nécessaire  que  le 
second  manque  aussi.  Par  conséquent,  lorsque  l'erreur  em- 
pêche la  connaissance,  le  défaut  s'étend  aussi  au  consente- 
ment. Et,  par.: suite,  au  mariage.  Par  où  l'on  voit  que  l'er- 
reur a,  de  droit  naturel,  d'évacuer  le  mariage  ». 

L'rtr/ primwm  accorde  que  «  l'ignorance  diffère,  à  parler  pu- 
rement et  simplement,  de  l'erreur;  parce  que  l'ignoiance.  de 
sa  nature,  n'implique  pas  un  acte  de  connaissance;  tandis  (|uc 
l'erreur  dit  un  jugement  pervers  de  la  raison  sur  (lueUpio 
chose.  Toutefois,  quant  à  ce  (pii  est  d'empêcher  le  eonsente- 
merjt,  il  n'y  a  pas  de  différence  à  parler  d'ignorance  ou  d'er- 
reur. Nulle  ignorance,  en  elfet,  ne  peut  empêcher  le  volontaire 
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si  elle  n'a  pas  l'erreur  qui  lui  soit  adjointe  :  pour  ce  motif, 
que  l'acte  de  la  volonté  présuppose  l'appréciation  ou  le  juge- 
ment sur  ce  où  il  se  porte;  si  donc  là  se  trouve  l'ignorance, 
là  aussi  se  trouve  l'erreur.  Et  c'est  pourquoi  l'erreur  est  assi- 
gnée comme  cause  prochaine  ». 

L\id  secLindam  note  que  a  si  l'erreur  n'est  pas  contraire  au 
mariage  en  lui-même,  cependant  elle  lui  est  contraire  quant  à 
sa  cause  ». 

h'ad  lerlium  répond  que  k  le  caractère  baptismal  n'est  pas 
causé  par  l'intention  de  celui  qui  baptise,  direclement;  mais 
par  l'élément  matériel  apposé  du  dehors.  L'intention  opère 
seulement,  comme  dirigeant  l'élément  matériel  à  son  effet 
propre.  Le  lien  conjugal,  au  contraire,  est  causé  directement 
par  le  consentement  lui-même.  Et  c'est  pourquoi  il  n'y  a  pas 
similitude  »  dans  les  deux  cas. 

h\id  qaarlum  déclare  que  c  -comme  le  dit  le  Maître  »  des 
Sentences,  à  la  distinction  XXX,  ((  le  mariage  entre  Lia  et  Jacob 
ne  fut  point  véritable  par  l'union  elle-même  qui  provint  de 
Terreur;  mais  par  le  consentement  qui  sur\int  ensuite.  Toute- 
fois et  Lia  et  Jacob  étaient  excusés  de  péché,  comme  on  le 
voit  dans  la  même  distinction  ». 

L'erreur  est  de  nature  à  faire  que  le  mariage  soit  nul,  parce 
qu'elle  peut  rendre  nul  le  consentement  sans  lequel  il  n'est 
pas  de  vrai  mariage.  —  Mais  est-ce  toute  erreur  indislincte- 
ment  et  sans  exception  qui  rende  le  mariage  nul  ;  ou  faut  il 
l'entendre  de  telle  erreur  déterminée.  Saint  Thomas  va  nous 
répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  IL 

Si  toute  erreur  empêche  le  mariage,  et  non  pas  seulement 
l'erreur  de  la  condition  ou  de  la  personne? 

Six  objections  veulent  prouver  que  «  toute  erreur  empêche 
le  mariage,  et  non  pas  seulement  l'erreur  de  la  cond'ilion  ou  de 
la  personne,  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sen- 
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lences.  —  La  première  en  appelle  à  ce  piiiinipe,  (jue  «  ce  qui 
convient  à  une  chose  selon  elle-même,  lui  convient  selon  toute 
son  étendue.  Or,  l'erreur,  de  sa  nature,  a  d'empêcher  le  ma- 
riage; comme  il  a  élé  dit  (arl.  précéd.).  Donc  toute  erreur 
empêche  le  mariage  >.  —  La  deuxième  objection  fait  observer 
que  «  si  l'erreur,  en  tant  que  telle,  empêche  le  mariage,  l'er- 
reur plus  grande  doit  l'empêcher  davantage.  Or,  l'erreur  de  la 
foi,  qui  est  dans  les  hérétiques  ne  croyant  pas  à  ce  sacie  nent, 
est  plus  grande  que  l'erreur  de  la  personne.  Donc  elle  doit, 
plus  qu'elle,  empêcher  le  mariage  ».  —  La  troisième  objection 
arguë  de  ce  que  'f.  l'erreur  n'évacue  le  mariage  qu'en  tant 
(luelle  enlève  le  volontaire.  Or  l'ignorance  de  toute  circons- 
tance enlève  le  volontaire;  comme  on  le  voit  au  livre  111  de 
V Éthique  (ch.  i,  n.  18;  de  S.  Th.,  leç,  3).  Donc  ce  n'est  pas 
seulement  l'erreur  de  la  condition  et  de  la  personne  qui  enlève 
le  mariage  ».  —  La  quatrième  objection  dit  que  «  comme  la 
condition  de  l'esclavage  e?t  un  certain  accident  annexé  à  la 
personne;  de  même  aussi  les  qualités  du  corps  ou  de  rame. 
Or,  l'erreur  de  la  condition  enlève  le  mariage.  Donc,  par  la 
même  raison,  l'erreur  de  la  q-ualilé  ou  de  la  fortune  ».  —  La 
cinquième  objection  déclare  que  ((  comme  à  la  condition  de 
la  personne  appartient  l'esclavage  et  la  liberté;  de  même  aussi 
la  noblesse  ou  le  manque  de  noblesse,  ou  l'état  de  la  dignité 
et  son  absence.  Or,  l'erreur  de  la  condition  de  la  liberté  ou  de 
l'esclavage  empêche  le  mariage.  Donc  aussi  l'erreur  des  autres 
choses  qui  ont  été  dites  ».  —  La  sixième  objection  présente 
cette  remarque,  que  «  si  la  condition  de  l'esclavage  empêche 
le  mariage;  de  même  aussi  l'empêchent  la  disparité  du  culte 
et  l'impuissance  de  s'unir,  comme  il  sera  dit  plus  loin  (q.  52, 
arl.  I  ;  q.  58,  art.  i  ;  q.  ."xj,  art.  1).  Donc,  de  même  que  l'er- 
reur de  la  condition  est  donnée  comme  empêchement  du  ma- 
riage, on  devrait  donner  aussi,  comme  empêchement,  l'erieur 
portant  sur  ces  autres  choses   ». 

Nous  avons  trois  arguments  Sfv/  conlra  voulant  |)rouvei'  que 
(<  ni  l'erreur  de  la  [)ersonne  n'empêche  le  mariage  ».  —  Le 
l)retnier  dit  que  <  comme  l'achat  est  un  certait»  contrat  ;  de 
même  aussi  le  mariage.  Or.   dans   l'achat  et   la  vente,  si    l'on 
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donne  un  or  équivalent  pour  un  autre  or,  la  vente  n'est  pas 
empêchée.  Donc  le  mariage,  non  plus,  n'est  pas  empêché,  si 
pour  une  femme  on  en  reçoit  une  autre  »,  —  Le  second  fait 
observer  que  «  les  conjoints  peuvent  demeurer  dans  cette  er- 
reur pendant  de  nombreuses  années  et  engendrer  ensemble  des 
fils  et  des  filles.  Or,  ce  serait  dur  de  dire  qu'ils  devraient  alors 
se  séparer.  Donc  l'erreur  du  début  ne  frustre  pas  le  mariage  ». 
—  Le  troisième  argument  dit  qu'  «  il  peut  arriver  que  le  frère 
de  l'homme  auquel  la  fenime  croit  consentir,  lui  soit  présenté 
et  qu'elle  s'unisse  à  lui  maritalement.  Et,  dans  ce  cas,  il  sem- 
ble qu'elle  ne  peut  revenir  à  celui  à  qui  elle  a  cru  consentir, 
mais  qu'elle  doit  rester  avec  son  frère.  Et,  ainsi,  l'erreur  de  la 
personne  n'empêche  pas  le  mariage  ». 

A.U  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme 
l'erreur,  par  cela  qu'elle  cause  l'involontaire,  a  d'excuser  le 
péché;  de  même  elle  a  d'empêcher  le  mariage,  du  même  fait. 
Or,  l'erreur  n'excuse  pas  du  péché,  à  moins  qu'elle  ne  porte  sur 
une  telle  condition  dont  la  présence  ou  l'absence  fait  la  diffé- 
rence du  licite  et  de  l'illicite  dans  l'acte.  Si,  en  effet,  quelqu'un 
frappe  son  père  avec  un  bâton  de  fer  qu'il  croit  être  de  bois, 
il  n'est  pas  excusé  totalement,  bien  que  peut-être  il  le  soit  en 
partie;  mais  s'il  croit  frapper  son  fils  pour  le  corriger,  et  qu'il 
frappe  son  père,  il  est  excusé  totalement,  s'il  a  apporté  le  soin 
voulu  »,  de  manière  à  ne  pas  être  trompé,  dans  les  conditions 
normales  des  choses.  <(  Il  faut  donc  que  l'erreur  qui  empêche 
le  mariage  porte  sur  l'une  des  choses  (jui  sont  de  l'essence  du 
mariage.  Or,  le  mariage  inclut  deux  choses;  savoir  :  les  deux 
personnes  qui  s'unissent;  et  le  pouvoir  mutuel  qu'elles  se  don- 
nent de  l'une  à  l'autre,  en  quoi  consiste  le  mariage.  La  pre- 
mière de  ces  deux  choses  est  enlevée  par  l'erreur  de  la  per- 
sonne; la  seconde,  par  l'erreur  de  la  condition,  parce  que 
l'esclave  ne  peut  pas  livrer  à  un  autre,  en  toute  liberté,  le  pou- 
voir de  son  corps,  sans  le  conscnlemenl  de  son  maître.  Et  c'est 
pour  cela  que  ces  deux  erreurs  empêchent  le  mariage;  cl  non 
pas  d'autres  ». 

Vad  priinnni  dit  que  «  l'erreur  n'a  pas,  de  la  nature  de  son 
genre,  d'empêcher  le  mariage;  mais  de  la  nature  de  la  diffé- 
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rence  qui  s'ajoute  :  pour  autant  que  Terreur  porte  sur  l'une  des 
choses  qui  sont  de  l'essence  du  mariage  ». 

Vad  secunduin  explique  que  «  l'erreur  de  rinfidèle  au  sujet 
du  mariage,  porte  sur  ce  qui  accompagne  le  mariage,  comme 
s'il  est  un  sacrement  ou  s'il  est  licite.  Et  c'est  pourquoi 
une  telle  erreur  n'empêche  pas  le  mariage.  Il  en  est  de 
même  dans  le  baptême,  où  l'erreur  n'empêche  pas  la  récep- 
tion du  caractère  pourvu  qu'on  ait  l'intention  de  faire  ou  de 
recevoir  ce  que  donne  l'Église,  bien  qu'on  pense  qu'il  n'y  a 
rien  ». 

L'ftf/  tei'Uuin  rappelle  que  «  ce  n'est  pas  toute  ignorance  des 
circonstances  qui  cause  l'involontaire  excusant  du  péché,  ainsi 
qu'il  a  été  dit  (au  corps  de  l'article).  Et,  par  conséquent,  la 
raison  ne  vaut  pas  ». 

L'ad  (luaiiain  fait  observer  que  «  la  diversité  de  la  fortune  ne 
varie  pas  l'une  des  choses  qui  sont  de  l'essence  du  mariage, 
ni  la  diversité  de  la  qualité;  comme  le  fait  la  condition  de 
l'esclavage.  Et  c'est  pourquoi  »,  ici  encore,  «  la  raison  ne 
vaut  pas  ». 

Uad  qainlum  répond  que  «  l'erreur  de  la  noblesse,  en  tant 
que  telle,  n'évacue  pas  le  mariage,  pour  la  même  raison  que 
l'erreur  de  la  qualité  non  plus.  Mais  si  l'erreur  de  la  noblesse 
ou  de  la  dignité  rejaillit  en  erreur  de  la  personne,  alors  elle 
empêche  le  mariage.  Si  donc  le  consentement  de  la  femme 
porte  directement  sur  cette  personne  »  qu'elle  épouse,  «  l'er- 
reur de  la  dignité  de  cette  personne  n'empêche  pas  le  mariage. 
Mais  si  elle  entend  directement  consentir  au  fils  du  loi,  quel 
qu'il  soit,  dans  ce  cas,  si  un  autre  que  le  fils  du  roi  lui  est 
présenté,  c'est  l'erreur  de  la  personne  et  le  mariage  est  em- 
pêché ». 

L'ad  sexluin  déclare  que  «  l'erreur  aussi  des  autres  empê- 
chcmenls  du  mariage,  pour  ce  qui  rend  les  personnes  illégili- 
ines,  empêche  le  mariage.  Mais  leur  erreur  n'est  pas  mention- 
née, parce  qu'ils  empêchent  le  mariage,  avec  ou  sans  l'erreur  : 
et,  par  exemple,  si  une  l'emine  eonliacle  avec  un  sous-diacre, 
qu'elle  le  sache  ou  (pfelle  l'ignore,  le  mariage  est  nul.  i-a  con- 
dition de  l'esclavage,  au  contraire,  n'eiupèelic  p.js  1(>  maria;.:»', 
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si  elle  est  connue  »  et  qu'on  l'accepte,  m  Et  donc  il  n'y  a  pas 
similitude  ». 

Les  arguments  sed  contra  étaient,  ici  encore,  de  véritables 
objections.  Saint  Thomas  répond  à  chacun  d'eux  dans  les  trois 
réponses  qui  suivent. 

Vad  septiniLim  marque  la  différence  essentielle  que  mécon- 
naissait si  étrangement  le  premier  de  ces  trois  arguments. 
«  L'argent,  dans  les  contrats,  est  accepte  comme  mesure  d'au- 
tres choses,  et  non  pour  lui-même,  ainsi  qu'on  le  voit  au  livre  V 
de  VÉlhlqae  (ch.  v,  n.  lo;  de  S.  Th.,  leç.  9).  Et  c'est  pourquoi, 
si  l'on  ne  donne  pas  cet  argent  que  l'on  croyait,  mais  un  autre 
équivalent,  cela  n'empêche  en  rien  le  contrat.  Mais  si  l'erreur 
portait  sur  la  chose  cherchée  pour  elle-même,  le  contrat  serait 
empêché  :  par  exemple,  si  l'on  vendait  à  quelqu'un  un  âne 
pour  un  cheval.  Et,  pareillement,  dans  le  cas  présent  ». 

Vad  octauum  déclare  qu'  «  il  n'y  a  pa.s  de  mariage,  quel  que 
soit  le  temps  où  il  sera  demeuré  avec  elle,  à  moins  qu'il  ne 
veuille  de  nouveau  donner  son  consentement  ».  Aucun  doute 
n'est  possible  là-dessus,  malgré  les  très  graves  inconvénients 
que  signalait  l'argument.  Dès  là  que  l'empêchement  existait 
au  moment  oii  s'est  fait  le  mariage,  ce  mariage  a  été  nul. 
Pour  qu'il  existe,  il  faut  qu'au  moment  où  le  sujet  s'en  aper- 
çoit et  où  il  dépend  de  lui  d'accepter  ou  non,  désormais  en 
connaissance  de  cause,  il  accepte,  en  efl'et,  et  donne  son  con- 
sentement. 

Vad  nonutn  répond  au  cas,  supposé  par  l'argument,  où  un 
frère  est  présenté  pour  son  frère.  «  Si,  avant  de  recevoir  le 
frère  présenté  indûment,  la  femme  n'avait  pas  donné  son  con- 
sentement à  l'autre  frère,  elle  peut  garder  celui  qu'elle  a  reçu 
par  erreur  ;  et  elle  ne  peut  pas  revenir  à  l'autre,  surtout  s'il  y 
a  eu,  entre  elle  et  le  frère  présenté,  l'acte  conjugal.  Que  si,  au 
contraire,  elle  avait  donné  son  consentement  au  premier  par 
des  paroles  au  présent  »,  ce  qui  constitue  le  vrai  mariage, 
«  elle  ne  peut  pas  garder  le  second,  tant  que  le  premier  est  en 
vie;  mais  elle  peut  ou  laisser  le  second,  ou  retourner  au  pre" 
mier.  Et  l'ignorance  du  fait  l'excuse;  comme  elle  serait  excusée! 
si,  après  avoir  consommé  le  mariage,  un  parent  de  son  mar 
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s'unissait  à  elle  IVauduleusement  :  car  la  fraude  d'un  autre  ne 
doit  pas  êlie  à  son  préjudice  à  elle  <k 

Le  second  empêchement  qu'étudie  saint  Thomas  est  celui  de 
la  condition  de  l'esclavage.  —  11  va  faire  l'objet  de  la  question 
suivante.  Quelque  rare  que  puisse  être  maintenant  le  cas  de 
l'esclavage,  il  n'est  pas  absolument  impossible.  Et  l'empêche- 
ment est  maintenu  dans  le  Code  de  l'Eglise. 


QUESTION   LIT 


DE  L'EMPKCHEMENT  DE  L\  CONDITION  DE  L'ESCL.W  AGE 


Cotte  question  comprend  quatre  articles  : 

1°  Si  la  condition  de  l'esclavagejenipèche  le  mariage? 

2°  Si  l'esclave  peut,  sans  le  consentement  de  son  maître,  conlrac- 

tor  mariage? 
3°  Si  quelqu'un,  après  s'être  marié,  peut  se  faire  esclave  sans  le 

consentement  lie  sa  femme  ? 
'4°  Si  les  enfants   doivent  suivre   la  condition   du   père  ou  de  la 

mère  ? 


Ces  quatre  arlicles  sont  les  quatre  sous-questions  de  l'article  i 
de  la  question  i  de  la  distinction  XXXVl  du  li\re  IV  des  Sen- 
lences. 

Article  Puemieh. 
Si  la  condition  de  l'esclavage  empêche  le  mariage  ? 

Six  objections  veulent  prouver  que  «  la  condition  de  l'escla- 
vage n'empêche  point  le  mariage  ».  —  La  première  arguë  de 
ce  que  u  rien  n'empêche  le  mariage,  sinon  ce  qui  lui  est  con- 
traire. Or,  l'esclavage  n'est  pas  contraire  au  mariage;  sans  quoi 
les  esclaves  ne  pourraient  pas  se  marier  entre  eux.  Donc  l'es- 
clavage n'empêche  pas  le  mariage  ».  — La  deuxième  objection 
dit  que  k  ce  qui  est  contre  la  nature  ne  peut  pas  empêcher  ce 
qui  est  selon  la  nature.  Or,  l'esclavage  est  contre  la  nature; 
parce  que,  comme  le'dit  saint  Grégoiie  {Pastoral,  liv.  Il,  ch.  iv), 
{/  est  contre  la  nature  qu'un  homme  veuille  être  le  maître  cran  au- 
tre homme.  Ce  qui  se  voit  encore  par  ce  qui  fut  dit  à  l'homme, 
(jull  commande  aux  poissons  de  la  mer,  etc.;  mais  non  pas  qu'il 
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commande  à  riioiiune.  Donc  l'esclavage  ne  peut  pas  empêcher 
le   mariage  qui   est  naturel  ».    —   La  troisième  objection   pré- 
sente ce  dilemme,  que  ((  si  elle  l'empêche,  ou  cela  est  de  droit 
naturel,    ou   de   droit   positif.  Ce  n'est   pas   de   droit  naturel  : 
parce  que,  selon  le  droit  naturel,  tous  les  hommes  sont  étjaux, 
comme  Ife  dit  saint  Grégoire  (endroit  précité);  et,  au  début  des 
Digestes,  il  est  dit  que  l'esclavage  n'est  pas  de  droit  naturel. 
Quant  au  positif,  il  dérive  du  droit  naturel  ;  comme  le  dit  Gi- 
céron   {Rhétorique,  liv.  11,  ch.  lui).  Donc  il  n'est  aucun  dioit 
selon  lequel  l'esclavage  puisse  empêcher  le  mariage  ».   —  La 
quatrième  objection  déclare  que  «  ce  qui  empêche  le  mariage, 
l'empêche  également,  qu'on  le  sache  ou  qu'on  l'ignore;  comme 
on  le  voit  pour  la  consanguinité.  Or,  l'esclavage  de  l'un  connu 
par  l'autre  n'empêche  pas  le  mariage.  Donc  l'esclavage,  en  soi, 
n'a  pas  d'empêcher  le  mariage.  Et,  par  suite,  il  ne  devrait  pas 
être  assigné  comme  empêchement  de  soi  pour  le  mariage,  dis- 
tinct des  autres  empêchements  ».   —  La  cinquième  objection 
fait  observer  que  «  comme  il  arrive  qu'il  y  ait  erreur  au  sujet 
de  l'esclavage,  de  telle  sorte  qu'on  croie   libre  celui  qui  est 
esclave;  de  même  il  peut  y  avoir  erreur  au  sujet  de  la  liberté, 
de  telle  sorte  qu'on  croie  esclave  celui  qui  est  libre.  Or,  la  liberté 
n'est  point  marquée  comme  empêchement  de  mariage.  Donc 
l'esclavage,    non   plus,    ne  doit   point   l'être  ».    —  La  sixième 
objection  dit  que  «  le  mal  de  la  lèpre  rend  bien  plus  pénible 
la  société  conjugale  et  empêche  bien  plus  le  bien  de  l'enfant, 
que  ne  le   fait  l'esclavage.    Or,    la   lèpre   n'est  point  assignée 
comme  empêchement  de  mariage.  Donc  l'esclavage  ne  doit  pas 
l'être  non  plus  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  la  décrétale  dit.  Du  mariage  des  esclaves,  que  l'erreur  de 
la  condition  empêche  de  contracter  mariage;  etdirime  le  ma- 
riage contracté  ».  —  Le  second  déclare  que  «  le  mariage  est  du 
nombre  des  biens  désirables  par  soi,  en  tant  qu'il  est  honnête. 
Or,  l'esclavage  est  du  nombre  des  choses  qui  sont  à  fuir,  de 
soi.  Donc  le  mariage  et  l'esclavage  sont  contraires.  Et,  par 
suite,  l'esclavage  empêche  le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  par  leçon- 
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trut  du  mariage,  l'un  des  époux  est  obligé  de  rendre  à  l'autre 
ce  qu'il  lui  doit.  Et,  par  suite,  si  celui  qui  s'oblige  est  impuis- 
sant à  rendi'e,  l'ignorance  de  cette  impuissance  en  celui  à  qui 
il  s'oblige  enlève  le  contrat.  Or,  de  même  que  par  l'impuis- 
sance de  s'unir,  un  sujet  est  mis  dans  l'impuissance  de  rendie 
ce  qu'il  doit,  au  point  de  ne  le  pouvoir  absolument  pas;  de 
même,  par  l'esclavage,  de  telle  sorte  qu'il  ne  le  puisse  pas 
librement.  Et  c'est  pourquoi,  de  même  que  l'impuissance  de 
s'unir,  si  on  l'ignore,  empêche  le  maiiage,  mais  non  si  elle 
est  connue  (cf.  q.  58,  art.  i,  ad  '/"'");  de  même,  la  condition 
de  l'esclavage,  si  on  l'ignore,  empêche  le  mariage,  mais  non  si 
elle  connue  ».  —  Pour  l'empêchement  de  l'impuissance  de 
s'unir,  nous  verrons  plus  loin  lesdistinctions  qui  devront  être 
faites. 

Vad  prinuiin  fait  observer  que  «  l'esclavage  est  contraire  au 
mariage,  quant  à  l'acte  pour  lequel  par  le  mariage  un  sujet 
s'oblige  à  l'égard  d'autrui,  et  que  l'esclave  n'est  pas  libre  d'ac- 
complii';  et,  aussi,  quant  au  bien  de  l'enfant,  qui  se  trouve 
dans  une  condition  péjorative  à  cause  de  l'esclavage  du  père 
ou  de  la  mère.  Mais,  parce  que  chacun  est  libre  de  subir  un 
dommage,  s'il  le  veut,  en  ce  qui  lui  est  dû,  si  l'un  des  deux 
époux  accepte  l'autre  malgré  sa  condition  d'esclave,  le  maiiage 
tient.  —  De  même,  parce  que,  dans  le  mariage,  l'obligation  est 
égale  de  part  et  d'autre  quant  au  devoir  qu'ils  contractent  l'un 
par  rapport  à  l'autre,  l'un  des  deux  ne  peut  pas  exiger  de 
l'autre  une  plus  grande  obligation  que  celle  qu'il  est  lui-même 
en  état  de  tenir.  Et,  à  cause  de  cela,  si  un  esclave  contracte 
mariage  avec  une  esclave  qu'il  croit  libre,  le  mariage  n'est  pas 
empêché.  —  Par  oij  l'on  voit  que  l'esclavage  n'empêche  le  ma- 
riage, que  si  la  condition  d'esclave  est  ignorée  de  In  partie  qui 
contracte  avec  la  partie  esclave,  et  qu'elle-même  soit  de  condi- 
tion libre.  Et  c'est  pour(juoi  rien  n'empêche  que  les  mariages 
existent  entre  esclaves  ou  entre  un  sujet  libre  et  une  partie 
esclave  ». 

L'rt(7  secundiun  déclare  que  «  rien  n'empêche  qu'une  chose 
soit  conlie  la  nature  quanta  la  première  intention  delà  nature, 
qui  n'est  point  contre  elle  quant  à  sa  seconde  intention.  C'est 


OIÈSTION    Lir. 


I)K     L  KMPKCMKMKNT    DE    L  FSCLAVACE. 


27.3 


ainsi  que  toute  corruption  et  tout  défaut  et  toute  décrépitude 
est  contre  la  nature,  ainsi  qu'il  est  dit  au  livre  H  Du  ciel  et  du 
monde  (cli.  vr,  n.  3;  de  S.  Th.,  leç.  9);  parce  que  la  nature  se 
propose  l'être  et  la  perfection.  Toutefois,  cela  n'est  pas  contre 
la  seconde  intention  de  la  nature  ;  parce  que,  dès  là  que  la 
nature  ne  peut  pas  conserver  l'être  en  l'un,  elle  le  conserve  en 
l'autie  c[iii  est  produit  par  la  coiruptioii  du  premier.  Et  quand 
la  nature  ne  peut  pas  conduire  à  une  peifection  plus  grande, 
elle  se  conlente  d'une  moindre  :  c'est  ainsi  que  si  elle  ne  peut 
pas  produire  un  mâle,  elle  produit  une  femelle,  qui  est  un  mâle 
inachevé,  comme  il  est  dit  au  livre  XVI  des  Animaux  {De  la 
(jénrralion  des  Aninumx,  liv.  II,  ch.  ni).  —  Pareillement  aussi, 
je  dis  0,  explique  sainl  Thomas,  «  que  l'esclavage  est  contre  la 
première  intention  de  lu  nature;  mais  non  contre  la  seconde. 
Parce  que  la  raison  naturelle  incline  à  cela  et  cela  est  voulu 
par  la  nature,  que  chaque  hotnme  soit  bon.  Mais,  dès  là  que 
quelqu'un  pèche,  la  nature  aussi  incline  à  ce  que  la  peine 
suive  le  péché.  Et  c'est  ainsi  que  l'esclavage  a  été  introduit 
comme  peine  du  péché.  D'autre  part,  il  n'y  a  pas  d'inconvé- 
nient à  ce  qu'une  chose  naturelle  soit  empêchée  par  ce  rpii  est 
contre  la  nature  de  cette  manière.  C'est  ainsi  que  le  mariage  est 
empêché  par  l'impuissance  de  s'unir  qui  est  contre  la  nature 
de  la  manière  qui  a  été  dite  ». 

\u'ad  lerlium  répond  que  «  le  droit  naturel  dicte  que  la  peine 
soit  inlligée  pour  la  coulpe,  et  que  nul  ne  doit  être  puni  sans 
qu'il  y  ait  coulpe  de  sa  part.  Mais  déterminer  la  peine  selon  la 
condition  de  la  persorme  et  delà  faute,  appartient  au  droit  posi- 
tif. 11  suit  de  là  que  l'esclavage,  qui  est  une  peine,  a  été  détei- 
miné  pai-  le  droit  positif,  et  qu'il  vient  du  droit  naturel  comme 
le  déterminé  vient  de  l'indéterminé  (cf.  /"-"J'"^,  q.  \)'\,  ait.  .'), 
ad  3'"").  Elc'est  par  le  même  droit  positif,  (pi'il  a  été  fixé  détei- 
minément,  (jue  l'esclavage  ignoré  empêchait  le  maiiage,  alin 
que  personne  ne  soit  puni  sans  sa  faute  :  c'est,  en  eflet,  une 
ccilaine  peine,  [)Oui"  la  femme,  d'avoir  un  mari  esclave;  et  in- 
versement ».  —  On  aura  remarqué  cette  doctrine  de  saint 
Thomas  sur  les  rapports  de  l'esclavage  avec  le  droit  naturel  et 
le  droit  positif.  Elle  projette  un  jour  très  vif  sur  les  diverses 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Marùtije.  \S 
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manières  d'apprécier  l'esclavage,  selon  les  divers  états  du  droit 
positif  public  parmi  les  peuples. 

L'ad  quartum  fait  observer  qu'  «  il  est  des  empêchements  qui 
rendent  le  mariage  illicite.  Et  parce  que  ce  n'est  pas  notre  vo- 
lonté qui  fait  qu'une  chose  est  licite  ou  illicite,  mais  la  loi  à  la- 
quelle la  volonté  doit  être  soumise  :  à  cause  de  cela,  l'ignorance 
d'un  tel  empêchement,  qui  enlève  le  volontaire,  ou  la  science, 
ne  fait  rien  à  la  validité  du  mariage.  Tels  sont  les  empêche- 
ments de  l'afQnité,  du  vœu,  et  autres  de  ce  genre.  —  Il  est 
d'autres  empêchements  qui  rendent  le  mariage  inefficace  à 
acquitter  la  dette  ou  l'obligation  qu'on  y  contracte.  Et  parce  que 
notre  volonté  peut  relâcher  ce  qui  nous  est  dû  :  à  cause  de  cela, 
de  tels  empêchements,  s'ils  sont  connus,  n'enlèvent  pas  le  ma- 
riage ;  mais  seulement  quand  l'ignorance  exclut  le  volontaire. 
Un  tel  empêchement  est  l'esclavage,  et  aussi  l'impuissance  (une 
certaine  impuissance)  de  s'unir.  Et  parce  que,  de  soi,  ils  ont  une 
certaine  raison  d'empêchement,  à  cause  de  cela  ils  sont  assignés 
comme  empêchements  spéciaux,  distinctement  de  l'erreur.  Il 
n'en  est  pas  de  même  pour  le  changement  de  la  personne,  qui  n'est 
pas  marqué  comme  un  empêchement  spécial,  distinctement  de 
l'erreur;  parce  que  l'autre  personne  substituée  n'a  pas  la  raison 
d'empêchement,  si  ce  n'est  par  l'intention  de  celui  qui  contracte». 

Vad  qaiiiluin  dit  que  «  la  liberté  n'empêche  point  l'acte  du 
mariage.  Et,  par  suite,  l'ignorance  de  la  liberté  n'empêche  pas 
le  mariage  ». 

Vad  sexlain  déclare  que  «  la  lèpre  n'empêche  pas  le  mariage 
quant  à  son  premier  acte,  parce  que  les  lépreux  peuvent  acquitter 
leur  devoir  librement  ;  bien  que  le  mariage  soit  rendu  onéreux 
quant  à  sis  effets  seconds.  Et  voilà  pourquoi  la  lèpie  n'empê- 
che point  le  mariage  comme  le  fait  l'esclavage  ». 

Ce  n'est  pas  d'une  façon  absolue  que  la  condition  d'esclave 
empêche  le  mariage.  Elle  ne  l'empêche  que  si  elle  est  ignorée 
de  la  partie  contractante  qui  est  libre.  En  dehors  de  cela,  il  y 
a  possibilité  pour  l'esclave  de  contracter  mariage.  —  Mais  peut-il 
le  faire  sans  le  consentement  de  son  maître.  Saint  Thomas  se 
le  demande  à  l'article  qui  suit. 
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Article  II. 

Si  l'esclave  peut  contracter  mariage  sans  le  consentement 

du  maître? 


Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  resclave  ne  [)eul  pas 
contracter   mariage  sans  le   consentement  du  maître  ».  —   La 
première  dit  —  que  «  nul  ne  peut  donner  à  un  autre  ce  qui  est 
d'un  autre  sans  son  consentement.  Or,  Veaclave  est  la  chose  d a 
mnîlre   (Aristote,    Polilifjnes,  liv.  I,   ch.  ii,  n.  /i,  6;  de   S.  Th., 
leç.  2).  Donc  il  ne  peut  pas,  en  contractant    mariage,  donner 
la  puissance  de  son  corps  à  la  femme  sans  le  consentement  du 
maître  ».    —  La  deuxième  objection  déclare  que  «  l'esclave  est 
tenu  d'obéir  à  son  maître.  Or,  le  maître  peut  lui  commander 
de  ne  pas  consentir  au  mariage.  Par  conséquent,  sans  le  con- 
sentement du   maître,  il  ne  peut  pas  contracter  mariage  ».  — 
La    troisième   objection  fait  observer  qu'    «   après  le    mariage 
contracté,  l'esclave  est  tenu  de  rendre  son  devoir  à  sa  femme, 
même  en  vertu  du  précepte  divin    (I  aux  Corinlhiens    cli.  vu, 
V.  3).  Or,  dans  le  temps  où  la  femme  demande  que  le  devoir 
lui  soit  rendu,  le  maître  peut  imposer  à  l'esclave    un  service 
qu'il  ne  pouira  pas  faire  s'il  veut  répondre  au  devoir  conjugal. 
Donc,  si  l'esclave  pouvait  contracter  mariage  sans  le  consente- 
ment du  maître,  le  maître  serait  privé,  sans  qu'il  y  eût  faute  de 
sa  part,  d'un  service  qui  lui  est  dû.  Kt  cela  ne  doit  pas  être  ». 
—  La  (juatrième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  maître  peut 
vendre  son  esclave  en  des  régions  lointaines,  où  la  femme  ne 
pourra  pas  le  suivre  :  soit  en  raison  de  l'infirmité  ducorps  ;  ou 
à  cause  d'un  i)éril  imminent  pour  sa  foi,  comme  s'il  est  vendu 
aux  infidèles  ;  ou  aussi  parce  que  le  maître  de  la  femme  ne  le 
permettra  pas,   si  la  femme  est  esclave.   Et,  ainsi,  le  mariage 
sera  dissous.   Ce  qui    ne  convient  pas.    Donc  l'esclave  ne  peut 
pas  contracter  mariage  sans  le  consentement  du  maître  ».   — 
La  cinquième    objection    argui'   de  ce   ((ue   «  l'obligation   cpii 
voue  l'homme  au  service  divin  est  plus  favorable  (|uc  celle  (jui 
soumet  riiomme  à   la  femme.  (Jr,  l'esclave,  sans   le  consente- 
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ment  du  iiiaîlie,  ne  peut  pas  entrer  en  religion  ou  être  promu 
à  la  cléricature.  Donc  il  pourra  bien  moins,  sans  le  consente- 
ment du  maitre,  être  uni  par  le  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  le  mot  de 
«  l'ÉpîIre  aux  Galales,  ch.  m  (v.  28)  :  Dans  le  Christ  Jésus,  il 
n'est  ni  esclave  ni  libre.  Donc  à  l'effet  de  contracter  mariage 
dans  la  foi  du  Christ  Jésus,  la  liberté  est  la  même  pour  ceux 
qui  sont  de  condition  libre  et  ceux  qui  sont  esclaves  ».  —  Le 
second  argument  en  appelle  à  ce  que  «  l'esclavage  est  de  droit 
positif,  tandis  que  le  mariage  est  de  droit  naturel  et  divin. 
Puis  donc  que  le  droit  positif  ne  préjudicie  pas  au  droit  natu- 
rel et  divin,  il  semble  que  l'esclave,  sans  le  consentement  du 
maître,  peut  contracter  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  a  le  droit 
positif,  comme  il  a  été  dit  (art.  i,  ad  5"'"),  prend  sa  source 
dans  le  droit  naturel.  Il  suit  de  là  que  l'esclavage,  qui  est  de 
droit  positif,  ne  peut  pas  préjudicier  à  ce  qui  est  de  droit  na- 
turel. Or,  de  même  que  l'appétit  naturel  porte  à  la  conserva- 
tion de  l'individu  ;  de  même,  il  porte  à  la  conservation  de 
l'espèce  par  la  génération.  Par  conséquent,  de  même  que  l'es- 
clave n'est  pas  soumis  au  maîti'e  de  telle  sorte  qu'il  ne  puisse 
pas  librement  manger  et  dormir  et  faire  les  autres  choses  qui 
touchent  à  la  nécessité  du  corps,  sans  lesquelles  la  nature  ne 
pourrait  pas  être  conservée;  de  même  il  ne  lui  est  pas  soumis 
quant  à  ce  qui  est  de  ne  pouvoir  pas  contracter  librement 
maiiage,  même  à  l'insu  ou  contre  le  gré  du  maître  ».  —  Mous 
sommes  ici  dans  l'ordre  siriclement  naturel,  devant  lequel  doit 
céder  tout  ce  qui  est  d'ordre  simplement  positif. 

Uad  priniuni  concède  que  «  l'esclave  est  la  chose  de  son  maî- 
tre en  ce  qui  se  surajoute  à  l'ordre  naturel;  mais,  quant  aux 
choses  naluieiles,  tous  sont  égaux  ».  Déclaration  magnifique 
qui  montre  à  côté  de  la  plus  grande  inégalité  sociale  qui  ait 
pu  exister  parmi  les  hommes  le  remède  naturel  contre  l'or- 
gueil d'une  part  et  contre  l'avilissement  de  l'autre.  «  Et  de  là 
vient  que  l'esclave,  dans  les  choses  qui  touchent  aux  actes  na- 
turels, peut  donner  à  un  autre,  même  contre  le  gré  de  son 
maître,  la  puissance  de  son  corps  par  le  mariage  ». 
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Vad  secunduni  dit  que  «  l'esclave  est  tenu  d'obéir  à  son  maî- 
tre dans  les  choses  que  le  maître  peut  licitement  commander. 
Mais,  de  même  que  le  maître  ne  peut  pas  licitement  comman- 
der à  l'esclave  de  ne  pas  manger  ou  de  ne  pas  dormir  >,  pour 
autant  que  la  nature  l'impose;  «  de  même  aussi  qu'il  s'abs- 
tienne de  contracter  mariage.  Il  appartient,  en  eflet,  au  légis- 
lateur de  veiller  au  mode  dont  chacun  use  de  ce  qui  est  à  lui. 
Et  c'est  pourquoi,  si  le  maître  ordonne  à  l'esclave  de  ne  pas 
contracter  mariage,  l'esclave  n'est  pas  tenu  d'obéir  au  maître  ». 

Vad  lerl'mm  enseigne  que  «  si  l'esclave  a  contracté  mariage, 
avec  le  consentement  du  maître,  dans  ce  cas  il  doit  laisser  le 
service  du  maître  qui  commande,  et  rendre  le  devoir  à  sa 
femme;  po«ir  cette  raison  que  le  maître,  en  consentant  au 
mariage  de  l'esclave,  est  compris  avoir  concédé  à  ce  dernier 
tout  ce  que  le  mariage  requiert.  Si,  au  contraire,  le  mariage 
a  été  contracté  à  l'insu  ou  contre  le  gré  du  maître,  l'esclave 
n'est  pas  tenu  de  rendre  le  devoir  à  sa  femme,  mais  il  doit 
plutôt  obéir  au  maître,  si  les  deux  choses  ne  peuvent  être  en- 
semble. —  Toutefois,  en  cela  il  y  a  à  considérer  beaucoup  de 
choses  particulières,  comme,  du  reste,  en  tous  les  actes  hu- 
mains :  savoir  le  péril  imminent  contre  la  chasteté  du  côté  de 
la  femme,  et  l'empêchement  que  cause  pour  le  service  com- 
mandé, la  reddition  du  devoir  conjugal,  et  autres  choses  de  ce 
genre.  C'esten  pesant  toutes  ces  choses  comme  il  convient,  qu'on 
pourra  juger  à  qui  plutôt  l'esclave  est  tenu  d'obéir,  au  maître 
ou  à  la  femme  ».  Ici,  encore,  on  admirera  la  sagesse,  la  pru- 
dence du  saint  Docteur,  et  sa  réserve  en  ce  qui  touche  à  la 
solution  des  cas  particuliers,  solution  qui  ne  peut  pas  être 
donnée  d'avance,  mais  qui  dépend  des  circonstances  du  mo- 
ment pour  chaque  cas. 

ISad  quarfiun  répond  qu'  u  en  un  tel  cas,  il  est  dit  (jue  le 
maître  doit  êtie  contraint  à  ne  pas  vendre  son  esclave,  de  telle 
sorte  qu'il  icnde  trop  lourd  le  fardeau  du  mariage  ;  alors  sur- 
tout qu'il  ne  manque  point  partout  la  faculté  de  vendre  son 
esclave  à  un  prix  juste  ».  Il  est  heureux  de  penser  qu'aujour- 
d'hui, à  tout  le  moins  dans  les  pays  civilisés,  de  telles  (jues- 
tions  ne  se  posent  plus. 
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Vdd  rjninluni  fait  observer  que  «  par  l'entrée  en  religion  et 
par  la  réception  de  l'Ordre,  un  sujet  est  obligé  de  vacjuer  au 
service  divin  en  tout  temps.  L'homme,  au  contraire,  n'est  pas 
tenu  de  rendre  toujours  le  devoir  à  sa  femme,  mais  aux  temps 
qui  conviennent.  D'où  il  suit  que  les  deux  cas  n  dont  parlait 
l'objection,  «  ne  sont  pas  semblables.  —  Et,  de  plus,  celui  qui 
entre  en  religion  et  celui  qui  reçoit  l'Ordre  s'oblige  à  des  œu- 
vres qui  s'ajoutent  aux  œu\res  naturelles,  au  sujet  desquelles 
le  maître  a  pouvoir  sur  lui,  tandis  qu'il  n'a  pas  pouvoir  sur 
lui  au  sujet  des  œuvres  naturelles  dont  il  contracte  l'obliga- 
tion par  le  mariage.  Et,  aussi  bien,  il  pourrait  vouer  la  conti- 
nence sans  le  consentement  du  maître  ». 

Que  penser  maintenant  de  la  question  de  savoir  si  l'escla- 
vage peut  Survenir  au  mariage,  de  telle  sorte  que  l'homme,  le 
mari,  puisse  se  vendre  à  un  autre  comme  esclave .►^  Saint  Tho- 
mas va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  111. 

Si    l'esclavage  peut  survenir  au   mariage  de  telle  sorte 
que  l'homme  se  vende  à  un  autre  comme  esclave? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  <(  l'esclavage  ne  peut 
pas  survenir  au  mariage,  de  telle  sorte  que  l'homme  se  vende 
à  un  autre  comme  esclave  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce 
principe,  que  n  ce  qui  est  fait  en  fraude  et  au  préjudice  d'un 
autre,  ne  doit  pas  être  tenu  pour  fait.  Or,  l'homme  qui  se 
vend  comme  esclave,  fait  cela  quelquefois  en  fraude  du  ma- 
riage, et,  à  tout  le  moins,  au  détriment  de  la  femme.  Donc 
une  telle  vente  ne  doit  pas  être  valide  pour  entraîner  l'escla- 
vage ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  deux  choses  favo- 
rables l'emportent  sur  une  seule  chose  défavorable.  Or,  le 
mariage  et  la  liberté  sont  favorables  et  répugnent  à  l'esclavage 
qui  n'est  pas  favorable  en  droit.  Donc  un  tel  esclavage  doit 
être  totalement  annulé  ».  —  La  troisième  objection  fait  obser- 
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ver  (|ue  «  clans  le  mariage,  l'homme  et  la  femme  sont  jugés 
égaux.  Or,  la  femme  ne  peut  pas  se  donner  en  servante  esclave, 
contre  la  volonté  du  mari.  Donc  l'Iiomme,  non  plus,  ne  le 
peut  pas,  contre  la  volonté  de  la  femme  ».  —  La  quatrième 
objcclion  déclare  que  «.  ce  qui  empêche  la  génération  ou  la 
production  d'une  chose  dans  l'ordre  physique,  détruit  aussi  la 
chose  produite.  Or,  l'esclavage  de  l'homme,  si  la  femme 
l'ignore,  empêche  de  contracter  mariage,  avant  que  ce  mariage 
soit.  Donc,  s'il  pouvait  survenir  au  mariage,  il  détruirait  le 
mariage.  Ce  qui  est  un  inconvénient  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  que  «  chacun 
peut  donner  à  un  autre  ce  qui  lui  appartient.  Or,  l'homme 
s'appartient,  étant  libre.  Donc  il  peut  donner  ce  droit  sur  lui- 
même  à  un  autre  ».  —  Le  second  argument  rappelle  que 
«  l'esclave  peut,  contre  la  volonté  de  son  maître,  se  marier; 
comme  il  a  été  dit  (ait.  2).  Donc,  pour  la  même  raison, 
l'homme  peut  se  donner  à  un  autre,  contre  la  volonté  de  sa 
femme  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'homme 
est  soumis  à  la  femme  seulement  en  ce  qui  touche  à  l'acte  de 
nature,  en  quoi  ils  sont  égaux;  et  à  quoi  ne  s'étend  pas  la 
sujétion  de  l'esclavage.  C'est  pourquoi  l'homme  peut,  contre 
la  volonté  de  la  femme,  se  donner  à  un  autre  en  esclave.  Et, 
toutefois,  par  là  le  mariage  n'est  pas  dissous  :  parce  que  nul 
empêchement  survenant  au  mariage  ne  peut  le  dissoudre  ou 
le  rompre;  comme  il  a  été  dit  (q.  5o,  art,  1,  ad  /"'")  ».  — 
Remarquons  ce  dernier  point  de  doctrine,  que  nous  rappelle 
ici  saint  Thomas  :  les  empêchements  de  mariage  ne  portent 
que  sur  le  mariage  avant  qu'il  soit;  s'il  existe,  il  n'est  aucun 
empêchement  qui  puisse  agir  sur  lui  et  le  détruire. 

l.'ad  prunuin  précise  que  «  la  fraude  peut  l)ien  nuire  à  celui 
qui  la  fait;  mais  elle  ne  peut  préjudicier  à  un  autre.  Kt  c'est 
pounjuoi,  si  l'homme  en  fraude  de  sa  femme  se  donne  à  un 
autre  comme  esclave,  lui-même  encourt  son  domma^i",  per- 
dant l'inestimable  bien  de  la  liberté;  mais,  en  cela,  aucun  pié- 
judice  ne  peut  être  porté  à  la  fennne.  dételle  sorte  (jue  l'homme 
ne  soit  pas  tenu  de  rendre  le  devoir  si  elle  le  demande,  et  tenu 
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aussi  à  toutes  les  autres  choses  que  le  mariage  requiert  :  il  ne 
peut  pas,  en  effet,  être  dégagé  de  cela  par  le  précepte  de  son 
maître  ». 

Vad  secunduin  déclare  que  <(  dans  les  choses  où  l'esclavage 
répugne  au  mariage,  le  mariage  préjudicie  à  l'esclavage;  parce 
que,  dans  ces  choses-là,  l'esclave  est  tenu  de  rendre  son  devoir 
à  la  femme,  même  contre  la  volonté  du  maîtie  ». 

L'ad  terl'mm  dit  que  «  si  l'homme  et  la  femme  sont  jugés 
égaux  dans  l'acte  du  mariage  et  dans  les  choses  qui  touchent 
à  la  nature,  lesquelles  échappent  à  la  condition  de  l'esclavage; 
cependant,  quant  à  l'administration  de  la  maison  et  aux  autres 
choses  surajoutées  aux  choses  de  la  nature,  l'homme  est  le 
chef  de  la  femme  et  il  lui  appartient  de  la  corriger;  mais 
non  inversement.  C'est  pour  cela,  que  la  femme  ne  peut  pas 
se  donner  en  servante  esclave  contre  la  volonté  du  mari  ». 

L'«fi  leiiium  fait  observer  que  «  cette  raison  poite  sur  les 
choses  corruptibles;  parmi  lesquelles,  aussi,  du  reste,  de  nom- 
breuses causes  empêchent  la  génération,  qui  ne  suffisent  pas 
à  détruire  la  chose  engendrée  ou  produite.  Mais,  dans  les  cho- 
ses qui  sont  à  perpétuité,  des  empêchements  peuvent  s'opposer 
à  ce  que  la  chose  commence  d'être;  sans  que  rien  puisse  faire 
qu'elle  cesse  d'être  :  comme  on  le  voit  pour  l'àme  raisonnable. 
Et,  pareillement,  aussi,  pour  le  mariage,  qui  est  un  lien  à 
perpétuité,  tant  que  dure  la  vie  présente  ». 

Un  dernier  point  nous  reste  à  examiner  ;  et  c'est  de  savoir 
si  les  enfants  doivent  suivre  la  condition  du  père.  Saint  Tho- 
mas va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  IV. 
Si  les  enfants  doivent  suivre  la  condition  du  père  ? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  les  enfants  doivent 
suivre  la  condition  du  père  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que 
«  le  nom  se  prend  de  ce  qui  est  le  plus  digne.  Or,  le  père,  dans 
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la  génération,  est  plus  digne  (juc  la  mère.  Donc,  etc.  ».  —  La 
deuxième  objection  déclaïc;  que  «  Tèlie  de  la  chose  dépend 
plus  de  la  forme  que  de  la  matière.  Or,  dans  la  génération,  le 
père  donne  la  forme;  et  la  mère,  la  matière  :  comme  il  est  dit 
au  livre  XVI  des  Animaux  {De  la  généralion  des  animaux,  \\\ .  I, 
ch.  ii;  liv.  II,  ch.  iv  ;  liv.  IV,  ch.  i).  Donc  l'enfant  doit  suivre 
le  père  plutôt  que  la  mère  o.  —  La  troisième  objection  dit  que 
«  cela  doit  être  surtout  suivi  par  une  chose,  à  quoi  cette  chose 
ressemble  le  plus.  Or,  le  lils  ressemble  plus  au  père  qu'à  la 
mère;  comme  la  fille  plus  à  la  mère  qu'au  père.  Donc,  à  tout 
le  moins,  le  fils  doit  suivre  le  père;  et  la  fille,  la  mère  ».  — 
La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  dans  la  Sainle- 
Écriture,  la  généalogie  n'est  pas  comptée  par  les  femmes,  mais 
par  les  hommes.  Donc  l'enfant  suil  le  père  plutôt  que  la 
mère  » . 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  dit  que  «  si 
quelqu'un  sème  dans  la  terre  d'autrui,  les  fruits  appartiennent 
à  celui  qui  possède  la  terre.  Or,  le  sein  de  la  mère,  eu  égard  à 
la  semence  de  l'homme,  est  comme  une  terre  eu  égard  à  celui 
qui  sème.  Donc,  etc.  ».  —  Le  second  argument  présente  cette 
remarque  que  <i  dans  les  autres  animaux  nous  voyons  ceci, 
que  parmi  ceux  qui  naissent  de  diverses  espèces,  le  produit 
suit  la  mère  plus  que  le  père  :  aussi  bien  les  mulets  qui  nais- 
sent d'une  jument  et  d'un  âne  ressemblent  davantage  aux  ju- 
ments que  ceux  qui  naissent  d'une  ânesse  el  d'un  cheval.  Donc 
il  doit  en  être  de  même  parmi  les  hommes  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thoirias  répond  que  «  selon  les 
lois  civiles,  le  produit  suit  la  mère.  Et  c'est,  là,  chose  raisonna- 
ble. L'enfant,  en  effet,  a  du  père  le  complément  formel;  el  de 
la  mère,  la  substance  corporelle.  Or,  resclavage  est  une  condi- 
tion qui  alTecle  le  corps  :  l'esclave  étant  comme  l'instrument 
du  maître  i)Our  le  travail.  Et  voilà  pourquoi  l'enfant,  pour 
l'esclavage  et  la  liberté,  suit  la  mère.  Mais  dans  les  choses  (jui 
louchent  à  la  dignité,  laquelle  se  tire  de  la  forme  de  la  chose, 
il  suit  le  père  :  comme  pour  les  honneurs,  et  les  municipes, 
et  l'héritage  et  les  auties  choses  de  ce  genre.  El  à  cela  concor- 
dent aussi   les  canons;   et  la  loi  de  Moïse,  comme  on   le  voit 
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dans  V Exode,  ch.  xxi  (v.  4).  —  Toutefois  »,  ajoute  saint  Tho- 
mas, parlant  toujours  selon  le  droit  public  de  son  tennps,  ou 
les  mœurs  qui  se  trouvaient  parmi  les  divers  peuples,  «  en  cer- 
taines terres,  qui  ne  sont  point  régies  par  le  droit  civil,  le  pro- 
duit suit  la  partie  la  plus  disgraciée  :  de  telle  sorte  que  si  le 
père  est  esclave,  bien  que  la  mère  soit  libre  les  enfants  seront 
esclaves  (mais  non  pas  si  après  le  mariage  contracté  le  père 
s'est  donné  en  esclave,  contre  la  volonté  de  la  femme)  ;  et,  sem- 
blablement,  si  c'est  l'inverse  d,  c'est-à-dire  que  la  mère  soit 
esclave,  et  le  père  libre  :  dans  ce  cas,  les  enfants  suivent  la 
mère.  <>  Que  si  l'un  et  l'autre  »,  le  père  et  la  mère,  «  sont  de 
condition  esclave,  et  qu'ils  appartiennent  à  divers  maîtres,  on 
divise  les  enfants  s'ils  sont  plusieurs;  ou,  s'il  n'y  a  qu'un  en- 
fant, l'un  des  maîtres  compense  en  argent  le  prix  de  l'enfant 
et  garde  lui-même  l'enfant  à  son  service  ».  Et  après  avoir  cité 
cet  usage,  saint  Thomas  fait  observer  qu',«  il  n'est  pas  croya- 
ble qu'une  telle  coutume  puisse  être  aussi  raisonnable  que  ce 
qui  a  été  déterminé  par  les  conseils  prolongés  d'un  grand 
nombre  d'hommes  sages  ».  —  Le  saint  Docteur  ajoute  encore, 
en  finissant  que  «  dans  les  choses  de  la  nature,  nous  voyons 
ceci  que  ce  qui  est  reçu  dans  an  récipient  est  reçu  selon  le  mode 
du  récipient;  et  non  selon  le  mode  de  la  cause  qui  influe.  H  est 
donc  raisonnable  que  la  semence  reçue  dans  le  sein  de  la  mère 
soit  tirée  à  la  condition  de  la  mère  ». 

Vad  prinuwi  accorde  que  «  le  père  est  un  principe  plus  di- 
gne ;  mais  la  mère  donne  la  substance  corporelle,  et  c'est  elle 
qu'affecte  la  condition  d'esclave  )>. 

L\id  secunduni  dit  que  «  dans  les  choses  qui  touchent  à  la 
raison  de  l'espèce,  le  fils  est  assimilé  au  père  plus  qu'à  la  mère. 
Mais  dans  les  conditions  matérielles,  il  doit  être  assimilé  à  la 
mère  plus  qu'au  père  ;  parce  que  la  chose  a  de  sa  forme  l'être 
spécifique,  mais  de  la  matière  les  conditions  matérielles  ». 

Vad  tertium  répond  que  «  le  fils  est  assimilé  au  père  en  rai- 
son de  l'espèce  qu'il  a  en  son  achèvement  comme  le  père  » 
étant,  comtne  lui,  un  homme.  Mais  il  ne  s'agit  pas  de  cela,  ici. 
«  Et  c'est  pourquoi  la  raison  est  hors  de  propos  ». 

Vad  quartum  dit  que   «  c'est  parce  que   l'honneur  du   fils 
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vient  du  père  plus  que  de  la  mère,  que  dans  les  généalogies, 
dans  les  Ecriltnes,  et  selon  l'usage  commun,  les  enfants  tirent 
leur  nom  du  père  plutôt  que  de  la  mère.  Cependant,  pour  ce 
qui  est  de  l'esclavage,  ils  suivent  plutôt  la  mère  ». 

Grâce  à  Dieu,  on  peut  dire  qu'aujourd'hui  toutes  ces  ques- 
tions relatives  à  l'esclavage,  ne  se  posent  plus  dans  le  monde 
civilisé  et  là  oiî  l'Eglise  a  pu  faire  prédominer  les  principes 
pleinement  libérateurs  dont  elle  a  reçu  le  dépôt  avec  la  doc- 
trine du  Sauveur.  Si  pourtant  il  existait  encore  quelque  part, 
dans  le  monde,  des  restes  de  l'antique  esclavage,  c'est  d'après 
l'enseignement  donné  ici  par  le  saint  Docteur,  c^u'il  faudrait 
qu'on  règle  tout  ce  qui  pourrait  avoir  trait  au  mariage. 

Après  l'empêchement  de  la  condilion,  nous  devons  consi- 
dérer l'empêchement  du  vœu  et  de  l'Ordre.  C'est  l'objet  de  la 
question  suivante. 


QUESTION   ]JU 


DE  L'EMPECHEMENT  DU   \ŒL  ET  DE  LORDRE 


Celle  question  comprend  quatre  articles  : 

1°  Si  le  vœu  simple  dirime  le  mariage? 

3°  Si  le  vœu  solennel  le  dirime? 

'6"  Si  l'Ordre  empêche  le  mariage? 

fi"  Si  quelqu'un,  après  le  mariage,  peut  recevoir  l'Ordre  sacré? 


Les  deux  premiers  de  ces  quatre  articles  sont  les  deux 
sous-questions  deuxième  et  troisième  de  l'article  3,  q.  i, 
dist.  XXXVUI,  livre  IV  des  Sentences.  Et  les  deux  autres  sont 
les  deux  articles  de  la  question  I,  dist.  XXXVII. 


Article  Premieh. 

Si,  par  l'obligation  du  vœu  simple  le  mariage  contracté 
doit  être  dirime? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  par  l'obligation  du 
vœu  simple,  le  mariage  coniracté  doit  être  dirime  ».  —  La 
première  dit  que  «  le  lien  plus  fort  préjudicie  au  plus  faible. 
Or,  le  lien  du  vœu  est  plus  fort  que  le  lien  du  mariage  ;  parce 
que  celui-ci  lie  à  l'homme,  tandis  que  l'autre  lie  à  Dieu.  Donc 
le  lien  du  vœu  préjudicie  au  lien  du  mariage  d.  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  que  «  le  précepte  de  Dieu  n'est  pas 
moindre  que  le  précepte  de  l'Église.  Or,  le  précepte  de  l'Église 
oblige  à  ce  point  que  si  le  mariage  se  contracte  contre  ce  pré- 
cepte, il  est  dirime  :  comme  on  le  voit  pour  ceux  qui  contrac- 
tent le  mariage  à  l'un  des  degrés  de  consanguinité  défendus  par 
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l'Église.  Donc,  puisque  l'observation  du  vœu  est  de  j)iécepte 
divin,  il  scuible  que  celui  qui  contracte  mariage  contre  le  vci'u 
fait  à  Dieu,  doit  avoir  son  mariage  dirimé  »!  —  La  troisième 
objection  en  appelle  à  ce  que  «  dans  le  mariage,  l'homme  [)eut, 
sans  péché,  pratiquer  l'union  charnelle.  Or,  celui  qui  fait  un 
vœu  simple  ne  peut  jamais  sans  péché  s'unir  charnellement  à 
la  femme.  Donc  le  vœu  simple  dirime  le  niaiiage.  La  mineure 
de  cet  argument  se  prouve  comme  il  suit.  Il  est  certain  que 
celui  qui  après  avoir  fait  le  vœu  simple  de  continence,  con- 
tracte mariage,  pèche  mortellement;  parce  que,  selon  saint 
Jérôme  (ou  plutôt  saint  Augustin,  Du  bien  du  veuvage,  ch.  ix), 
pour  quiconque  a  voué  la  virginité,  c'est  être  condamnable  non  pas 
seulement  de  se  marier,  mais  même  de  vouloir  se  marier.  D'autre 
part,  contracter  mariage  n'est  contraire  au  vœu  de  continence, 
qu'en  raison  de  l'union  charnelle.  Donc  quand,  pour  la  pre- 
mière fois,  il  s'unit  charnellement  à  la  femme,  il  pèche  mor- 
tellement. Et,  pour  la  même  raison,  toutes  les  autres  fois; 
parce  que  le  péché  précédemment  commis  ne  peut  pas  excuser 
du  péché  qui  vient  après  ».  —  La  quatrième  objection  arguë 
de  ce  que  l'homme  et  la  femme,  dans  le  mariage,  doivent  être 
égaux,  surtout  en  ce  qui  est  de  l'union  charnelle.  Or,  celui  qui 
fait  le  vœu  simple  de  continence,  ne  peut  jamais  demander 
sans  péché  l'acte  du  mariage  ;  parce  que  c'est  expressément 
contraire  au  vœu  de  la  continence  qu'il  est  tenu  de  garder  en 
raison  de  son  vœu.  Donc  il  ne  peut  pas,  non  plus,  sans  péché 
répondre  à  la  demande  de  cet  acte,  si  elle  lui  est  faite  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  le  Pape  Clément  (ou 
plutôt  Alexandre  III)  dit  que  le  vœu  simple  empêche  de  con- 
tracter mariage;  mais  ne  dirime  pas  le  mariage,  s'il  est  con- 
tracté ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Ihomas  foiinule  ce  principe  de 
justice,  qu'  «  une  chose  cesse  d'être  au  pouvoir  de  quelqu'un 
par  cela  qu'elle  passe  au  domaine  d'un  autre.  Or,  la  promesse 
d'une  chose  ne  la  transfère  pas  au  doniaine  de  celui  à  qui  on 
la  promet.  Il  suit  de  là  qu'une  chose  ne  cesse  pas  d'être  au 
pouvoir  de  quelqu'un  par  cela  qu'il  l'a  promise  à  un  autre. 
Puis  donc  que  le  vœu   simple  n'fst  (juc  la  simple  promesse, 
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faite  à  Dieu,  de  son  propre  corps  en  vue  de  la  continence  à 
garder,  l'homme,  après  le  vœu  simple,  demeure  encore  maître 
de  son  corps.  Et  c'est  pourquoi  il  peut  le  donner  à  autrui, 
c'est-à-dire,  à  la  femme  :  lequel  don  constitue  le  saciemeiit 
de  mariage,  qui  est  indissoluble.  Par  conséquent,  le  vœu  sini- 
ple,  bien  qu'il  empêche  de  contracter  mariage,  parce  que  celui-là 
pèche  qui  contracte  mariage  après  le  vœu  simple  de  conti- 
nence :  toutefois,  parce  que  le  contrat  est  véritable,  le  mariage 
ne  peut  pas,  de  ce  chef,  être  dirimé  ».  —  Par  le  vœu  simple 
de  continence,  un  sujet  ne  se  prive  que  de  la  libre  disposition 
de  son  corps  ;  il  n'en  perd  pas  la  propriété.  Si  donc  il  en  dis- 
pose par  voie  de  donation,  le  contrat  est  valable;  bien  qu'il 
commette  une  faute  grave,  à  cause  du  vœu  qui  ne  lui  permet- 
tait pas  d'en  disposer  ainsi. 

Uad  i)riiniun  répond  que  a  le  vœu  est  un  lien  plus  fort  que 
le  mariage  quant  à  Celui  à  qui  il  est  fait  et  quant  à  ce  à  quoi  il 
oblige.  Le  mariage,  en  effet,  lie  l'homme  à  la  femme  en  vue 
du  devoir  à  rendre  ;  mais  le  vœu  lie  l'homme  à  Dieu  en  vue 
de  la  continence.  Toutefois,  quant  au  mode  de  lien,  le  mariage 
est  un  lien  plus  fort  que  le  vœu  simple;  parce  que  le  mariage 
livre  l'homme  actuellement  à  la  femme,  lui  donnant  pouvoir 
sur  son  corps.  Chose  que  ne  fait  pas  le  vœu  simple;  comme  il 
a  été  dit.  Et  toujours  la  condition  de  celui  qui  possède  est  la 
meilleure.  Mais,  de  ce  chef,  le  vœu  simple  oblige  comme  les 
fiançailles.  Et,  aussi  bien,  en  raison  du  vœu  simple  les  fian- 
çailles doivent  être  dirimées  ». 

Vad  secandiim  fait  observer  que  «.  le  précepte  qui  empêche 
le  mariage  entre  consanguins,  n'a  pas  de  dirimer  le  mariage  à 
contracter,  en  tant  qu'il  est  un  précepte  de  Dieu  ou  de  l'Église; 
mais  en  tant  qu'il  fait  que  le  corps  du  consanguin  ne  peut 
point  passer  au  pouvoir  du  consanguin.  Or,  le  précepte  qui 
empêche  le  mariage  après  le  vœu  simple  ne  fait  pas  cela,  ainsi 
qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit.  Et  c'est  pourquoi  la  raison 
ne  suit  pas  :  elle  donne,  en  effet,  comme  cause  ce  qui  n'est 
point  cause  d. 

L'rtd  terliain  dit  que  «  celui  qui  contracte  mariage  par  des 
paroles  au  présent  après  le  vœu  simple,  ne  peut  pas  s'unir  à 
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sa  femme  sans  péché  mortel  ;  parce  ([u'il  lui  reste  encore  la 
faculté  d'accomplir  son  vœu  de  continence  avant  le  mariage 
consommé  (cf.  q.  Gi,  art.  2).  Mais,  après  que  le  mariage  a  été 
consommé,  il  lui  est  devenu  illicite  de  ne  pas  rendre  le  devoir 
à  sa  femme  qui  l'exige,  toutefois  par  sa  faute.  Et  c'est  pourqiioi 
l'obligation  du  vœu  ne  s'étend  point  à  cela  ;  comme  on  le  voit 
pai"  ce  qui  a  été  dit  [ad  /"'").  Il  doit  cependant  compenser  la 
continence  non  gardée,  par  les  larmes  de  la  pénitence  ». 

L'ad  (jiuirtani  déclare  que  «  pour  les  choses  oiî  il  n'est  pas 
mis  dans  l'impuissance  de  garder  le  vœu  de  continence,  il  est 
encore  obligé  de  le  garder  après  le  mariage  consommé.  En 
raison  de  cela,  s'il  perd  sa  femme,  il  est  tenu  totalement  à  la 
continence.  Et  parce  que  le  lien  du  mariage  ne  l'oblige  pas  à 
demander  l'acte  du  mariage,  à  cause  de  cela  il  ne  peut  pas  le 
demander  sans  péché,  bien  qu'il  puisse,  sans  péché,  rendre  le 
devoir  à  sa  femme  qui  l'exige,  après  qu'il  s'y  est  obligé  par  la 
première  union  charnelle.  Or,  cela  doit  s'enlendre  soit  que  la 
femme  le  demande  expressément,  soit  qu'elle  le  demande  d'une 
manière  qui  le  donne  à  entendre,  comme  si  elle  est  timide 
et  que  l'homme  pressente  qu'elle  veut  que  le  devoir  lui  soit 
rendu  :  dans  ce  cas,  il  peut  le  rendre  sans  péché,  surtout  s'il  y 
avait  lieu  de  craindre  pour  la  conservation  de  sa  vertu.  Et  à 
cela  ne  saurait  faire  obstacle  qu'ils  ne  soient  point  égaux  dans 
l'acte  du  mariage;  parce  que  chacun  peut,  sans  péché,  renon- 
cer à  ce  qui  lui  appartient.  —  Il  en  est,  cependant,  qui  disent 
qu'il  peut  demander  et  rendre,  afin  que  le  mariage  ne  soit  pas 
trop  onéreux  pour  la  femme  qui  devrait  toujours  demander. 
Mais,  si  l'on  y  regarde  bien,  on  verra  que  ceci  revient  à  la  de- 
mande interprétative  »,  dont  nous  avons  dit  (ju'elle  justifiait, 
pour  le  mari,  l'acte  conjugal,  sans  qu'il  soit  toujours  besoin 
d'une  demande  expresse  et  formelle  de  la  part  de  la  femme. 

Le  vŒ'u  simple  de  continence  rend  le  mariage  illicite  mais 
non  invalide.  —  Faut-il  en  dire  autant  du  vœu  solennel;  ou, 
au  contraire,  avoir  pour  constant  que  le  vœu  solennel  di- 
rime  et  rend  nul  le  mariage.  C'est  ce  que  nous  devons  mainte- 
nant considérer;  et  tel  est  l'objet  do  l'ailicle  (jui  suit. 
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Article  II. 

Si  même  le  vœu   solennel  ne  dirime  pas  le  mariage 
déjà  contracté? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  même  le  vœu  solen- 
nel ne  dirime  pas  le  mariage  une  fois  contracté  ».  —  La  pre- 
mière arguë  de  ce  que  «  la  décrétaie  dit  que  devant  Dieu,  le 
vœu  simple  n  oblige  pas  moins  que  le  vœu  solennel.  Or,  c'est  par 
l'acceptation  divine,  que  le  mariage  tient  ou  est  dirime.  Donc, 
pui'sque  le  vœu  simple  ne  dirime  pas  le  mariage,  le  vœu  so- 
lennel, non  plus,  ne  peut  pas  le  dirimer  ».  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  que  «  le  vœu  solennel  n'ajoute  pas  au 
vœu  simple  autant  de  force  que  le  serment.  Or,  le  vœu  sim- 
ple, même  avec  le  serment  qui  s'y  ajoute,  ne  dirime  pas  le 
mariage  que  l'on  contracte.  Donc  le  vœu  solennel  ne  le  dirime 
pas,  non  plus  ».  —  La  troisième  objection  déclare  que  a  le 
vœu  solennel  n'a  rien  que  le  vœu  simple  ne  puisse  avoir.  Le 
vœu  simple,  en  effet,  pourrait  causer  le  scandale,  pouvant  être 
en  public,  comme  le  vœu  solennel.  De  même  aussi  l'Eglise 
pourrait  et  devrait  statuer  que  le  vœu  simple  dirime  le  ma- 
riage contracté,  afin  d'éviter  beaucoup  de  péchés.  Donc  la 
même  raison  qui  fait  que  le  vœu  simple  ne  dirime  pas  le  ma- 
riage, fait  aussi  que  le  vœu  solennel  ne  doit  pas,  non  plus,  le 
dirimer  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  celui  qui  fait  le  vœu  solennel  contracte  avec  Dieu  un 
mariage  spirituel  qui  l'emporte  de  beaucoup,  en  dignité,  sur 
le  mariage  matériel.  Or,  le  mariage  matériel  précédemment 
contracté,  dirime  »  et  rend  nul  «  le  mariage  contracté  après. 
Donc  le  vœu  solennel  »,  à» plus  forte  raison.  —  Le  second  argu- 
ment dit  que  «  cela  peut  être  prouvé  aussi  par  les  nombreuses 
autorités  »  ou  les  nombreux  textes  «  que  la  lettre  »  du  texte 
des  Sentences  «  rapporte  ».  Ces  textes  sont  tirés  de  saint  Paul, 
de  saint  Augustin,  de  saint  Grégoire,  du  pape  Innocent  I". 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  <(  tous  disent 
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que,  comme  le  vœu  solennel  empêche  de  contracter  mariage, 
de  même  il  dirime  le  mariage  si  on  le  contracte.  De  cela  »,  fait 
remarquer  saint  Thomas,  quelques-uns  assignent  pour  raison 
le  scandale.  Mais  »,  ajoute  le  saint  Docteur,  «  cette  raison  est 
nulle.  Parce  que  le  vœu  simple  aussi  a  quelquefois  le  scan- 
dale, étant,  lui  aussi,  quelquefois,  d'une  certaine  manière,  pu- 
blic ».  C'est,  en  effet,  à  tort,  que,  dans  le  texte  du  Maître  des 
Sentences,  il  était  assigné,  comme  différence,  entre  le  vœu  sim- 
ple et  le  vœu  solennel,  que  l'un  était  secret,  et  l'autre  public, 
à  la  face  de  l'Église.  «  De  plus,  l'indissolubilité  du  mariage 
appartient  à  la  vérité  de  la  vie,  qui  ne  doit  pas  être  laissée  pour 
une  raison  de  scandale  (cf.  S^-S^^  q.  43,  art.  7,  arg.  /j).  — 
Et  c'est  pourquoi  d'autres  disent  que  c'est  en  raison  du  statut 
de  l'Eglise.  Mais  cela  encore  ne  suffit  point.  Sans  quoi  l'Église 
pourrait  aussi  statuer  le  contraire.  Ce  qui  ne  semble  pas  vrai. 
—  Et  voilà  pourquoi  il  faut  dire,  avec  les  autres,  que  le  vœu 
solennel  a,  de  par  sa  nature,  de  dirimer  le  mariage  que  l'on 
contracte.  Par  lui,  en  effet,  l'homme  a  perdu  le  pouvoir  de  son 
corps,  l'ayant  donné  à  Dieu  pour  une  continence  perpétuelle, 
ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit.  De  là  vient  que  l'homme 
ne  peut  pes  donner  pouvoir  sur  lui  à  une  femme  en  contrac- 
tant mariage  »  :  il  ne  s'appartient  plus.  «  Et  parce  que  le  ma- 
riage qui  suit  un  tel  vœu,  est  nul  :  à  cause  de  cela  le  vœu  dont 
il  s'agit  est  dit  dirimer  le  mariage  contracté  ».  Dirimer  le  ma- 
riage, en  etlet,  est  la  même  chose  que  le  rendre  nul. 

L'ad  prbnuni  explique  que  »  le  vœu  simple  est  dit  ne  pas 
obliger  moins,  devant  Dieu,  que  le  vœu  solennel,  en  ce  qui 
louche  à  Dieu,  comme  est  la  séparation  de  Dieu  par  le  péché 
mortel  ;  parce  que  celui  qui  viole  le  vœu  simple  pèche  mor- 
tellement comme  celui  qui  viole  le  vœu  solennel,  bien  que 
le  péché  que  commet  ce  dernier  soit  bien  plus  grave  :  de  telle 
sorte  que  la  comparaison  porte  sur  le  genre,  non  sur  la  même 
quantité  de  culpabilité.  Mais  quant  au  mariage,  qui  lie  l'homme 
à  l'homme,  il  n'est  pas  nécessaire  qu'il  y  ait  égalité  d'obligation, 
môme  en  général;  parce  cju'il  est  dos  choses  auxquelles  oblige 
le  vœu  solennel  et  auxquelles  n'oblige  pas  le  vœu  simple  ». 

]^'ad  secundum  fait  observer  que    «  le   serment  oblige,   plus 
T.  \X.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  19 
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que  le  vœu,  du  côté  de  ce  qui  fait  l'obligation.  Mais  le  vœu 
solennel  oblige  davantage  quant  au  mode  d'obliger  :  pour  au- 
tant qu'il  livre  ce  qui  est  promis  ;  chose  que  le  serment  ne  fait 
pas.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  ne  suit  pas  ». 

h'ad  terliam  insiste  sur  ce  que  «  le  vœu  solennel  implique 
la  donation  actuelle  de  son  propre  corps  ;  effet  que  n'a  pas  le 
vœu  simple,  comme  on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  1).  Et 
c'est  pourquoi  la  raison  n'a  pas  une  base  suffisante  ». 

Une  différence  essentielle  existe  entre  le  vœu  simple  et  le 
vœu  solennel.  Le  premier  laisse  la  propriété  radicale  et  ne  fait 
que  renoncer  à  l'usage.  Le  second  transfère  la  propriété  elle- 
même.  Il  suit  de  là  que  si  le  premier  ne  s'oppose  pas  à  une 
possibilité  de  transfert  de  la  propriété,  le  second  rend  ce  trans- 
fert impossible,  la  propriété  n'existant  plus.  Pour  que  le  trans- 
fert devînt  possible,  il  faudrait  que  la  propriété  fût  rendue  par 
la  renonciation  de  celui  à  qui  on  l'a  déjà  donnée.  ISous  avons 
eu  l'occasion  de  dire  ce  qu'il  pouvait  en  être,  au  sujet  du  vœu 
solennel  de  continence,  quand  il  était  question  du  vœu  dans 
la  S^-S"*^,  q.  88.  —  A  l'empêchement  du  vœu,  par  rapport  au 
mariage,  se  joint  l'empêchement  de  l'Ordre.  Et  à  ce  sujet, 
saint  Thomas  se  demande  si,  en  effet,  l'Ordre  empêche  le 
mariage.  Il  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  III. 
Si  l'Ordre  empêche  le  mariage? 

Cinq  objections  veulent  {prouver  que  l'Ordre  n'empêche  pas 
le  mariage  ».  —  La  première  dit  que  «  rien  n'est  empêché  que 
par  son  contraire.  Or,  l'Ordre  n'est  pas  contraire  au  mariage, 
puisque  tous  deux  sont' un  sacrement.  Donc  il  ne  l'empêche 
pas  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer  que  «  l'Ordre  est 
le  même  chez  nous  et  dans  l'Église  Orientale.  Or,  dans  l'Église 
Orientale,  l'Ordre  n'empêche  pas  le  mariage.  Donc  il  ne  l'em- 
pêche pas,  non  plus,  dans  l'Église   Occidentale  ».  —  La  irai- 
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sième  objection  rappelle  que  «  le  mariage  signifie  l'union  du 
Christ  et  de  l'Eglise  {aux  Éphéslens, ■  ch.  v,  v.  Sa).  Or,  il  con- 
vient surtout  de  signifier  cela  à  ceux  qui  sont  les  ministres  du 
Christ,  savoir  ceux  qui  sont  dans  les  Ordres.  Donc  l'Ordre 
n'empêche  pas  le  mariage  ».  —  La  quatrième  objection  déclare 
que  u  tous  les  Ordres  sont  ordonnes  à  quelque  chose  de  spiri- 
tuel. Or,  ce  n'est  qu'en  raison  de  quelque  chose  de  spirituel 
que  l'Ordre  peut  empêcher  le  mariage.  Donc  si  l'Ordre  empê- 
che le  mariage,  tous  les  Ordres  l'empêcheront.  Ce  qui  est 
faux  ».  —  La  cinquième  objection  arguë  de  ce  que  «  tous- 
ceux  qui  sont  ordonnés  peuvent  avoir  les  bénéfices  ecclésias- 
tiques et  jouir  également  du  privilège  des  clercs.  Si  donc 
l'Ordre  empêche  le  mariage  pour  cette  raison  que  ceux  qui 
sont  mariés  ne  peuvent  pas  avoir  un  bénéfice  ecclésiastique, 
ni,  non  plus,  jouir  du  piivilège  des  clercs,  comme  le  disent  les 
juristes,  dans  ce  cas  tout  Ordre  devrait  l'empêcher.  Ce  qui  est 
faux;  comme  on  le  voit  par  la  décrétale  du  Pape  Alexandre, 
Des  clercs  mariés.  Et,  ainsi,  aucun  Ordre,  semble-t-il,  n'empê- 
che le  mariage  d. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  aussi 
à  «  la  décrétale  »,  laquelle  a  dit  :  Si,  dans  le  soas-diaconal  el 
dans  tes  Ordres  supérieurs,  il  s'en  trouve  qui  aient  pris  femme, 
obligez-les  à  laisser  leurs  femmes.  Ce  qui  ne  serait  pas,  s'il  y 
avait  un  vrai  mariage  ».  —  Le  second  argument  en  appelle  à 
ce  que  «  nul  de  ceux  qui  fout  vœu  de  continence  peut  con- 
tracter mariage  (art.  I,  a).  Or,  il  est  certains  Ordres  qui  ont, 
annexé,  le  v(i;u  de  continence;  comme  on  le  voit  dans  la 
lettre  »  du  texte  des  Sentences,  d  Donc  ces  Ordres  empêchent 
le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'Ordre 
sacré  a,  de  sa  natuie,  par  une  certaine  raison  de  convenance, 
de  devoir  empêcher  le  mariage.  C'est  qu'en  elï'et,  ceux  qui  sont 
dans  les  Ordres  sacrés  touchent  les  vases  sacrés  et  adminis- 
trent les  sacrements,  l-^l,  à  cause  do  cela,  il  (OMxieiil  que,  |)ar 
la  continence,  ils  conservent  la  |)ureté  du  corps.  Mais  que 
l'Ordre  sacié  empêche  le  mariage,  c'est  en  raison  de  la  consti- 
tution  de    l'Eglise.    Toutefois,    il   en   est    autrement  chez  les 
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Latins  que  chez  les  Grecs.  Chez  les  Grecs,  en  effet,  l'Ordre 
empêche  le  mariage  à  coaitracter  en  raison  de  l'Ordre  seule- 
ment. Mais,  chez  les  Latins,  c'est  en  raison  de  l'Ordre,  et,  de 
plus,  en  raison  du  vœu  de  continence  qui  est  annexé  à  l'Ordre  : 
lequel  vœu,  même  s'il  n'est  pas  formulé  en  paroles  est  tenu 
pour  émis  par  le  fait  seul  qu'on  reçoit  l'Ordre  selon  le  rite  de 
l'Église  Occidentale.  De  là  vient  que,  chez  les  Grecs  et  les  au- 
tres Orientaux,  l'Ordre  sacré  s'oppose  à  ce  que  le  mariage  se 
contracte,  mais  non  à  l'usage  du  mariage  précédemment  con- 
tracté :  ils  peuvent,  en  effet,  user  du  mariage  contracté  précé- 
demment, bien  qu'ils  ne  puissent  pas  nouvellement  contracter 
mariage.  Mais,  dans  l'Église  Occidentale,  l'Ordre  sacré  empê- 
che le  mariage  et  l'usage  du  mariage  :  à  moins  que,  peut- 
être,  à  l'insu  ou  contre  le  gré  de  sa  femme,  un  homme  ait  reçu 
l'Ordre  sacré  :  auquel  cas,  elle  ne  peut  pas  souffrir  un  préju- 
dice de  ce  fait  ».  —  Saint  Thomas  fait  remarquer  en  finissant 
qu'  «  il  a  été  dit  »  plus  haut  (q.  38,  art.  3),  «  comment  les 
Ordres  sacrés  se  distinguent  des  Ordres  non  sacrés  »  appelés 
encore  Ordres  mineurs,  par  opposition  aux  Ordres  majeurs 
qui  sont  les  Ordres  sacrés,  «  maintenant  et  dans  la  primitive 
Église  ».  Nous  savons  que  maintenant,  dans  l'Église  latine,  les 
Ordres  sacrés  ou  majeurs  sont  le  sous-diaconat,  le  diaconat  et 
la  prêtrise. 

Uacl  priinam  accorde  que  «  l'Ordre  sacré  n'a  pas  de  contra- 
riété au  mariage  en  tant  que  sacrement;  mais  il  a  une  ceitaine 
répugnance  à  son  endroit,  en  raison  de  son  acte  qui  empêche 
les  actes  spirituels  ». 

Vad  secundam  déclare  qu'  «  on  voit  déjà  »,  par  ce  qui  a  été  dit, 
au  corps  de  l'article,  «  que  l'objection  porte  à  faux.  Partout,  en 
effet  »,  même  en  Orient,  «  l'Ordre  empêche  de  contracter  ma- 
riage, bien  qu'il  n'ait  point  partout  le  \œu  qui  lui  soit  annexé  ». 

Vad  leii'uim  répond  que  n  ceux  qui  sont  dans  les  Ordres 
sacrés  signifient  le  Christ,  par  des  actes  plus  nobles,  comme 
on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  dans  le  traité  de  l'Ordre  (q.  Sy, 
art.  2  et  suiv.),  que  ceux  qui  sont  dans  l'état  de  mariage.  Et, 
par  suite,  la  raison  ne  vaut  pas  ». 

Vad  qaavtuin  dit  que  «  ceux  qui  sont  dans  les  Ordres  mineurs 
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ne  sont  pas  empêchés  de  contracter  mariage  en  raison  de  l'Or- 
dre, parce  que,  bien  que  ces  Ordres  députent  à  certaines  cho- 
ses spirituelles,  cependant  ils  ne  donnent  point  accès  immé- 
diatement à  la  tractation  des  choses  sacrées,  comme  il  arrive 
pour  ceux  qui  sont  dans  les  Ordres  sacrés.  Mais,  selon  le  statut 
de  l'Église  Occidentale,  l'usage  du  mariage  empêche  l'exécution 
de  l'Ordre  non  sacré,  afin  de  conserver  un  plus  grand  respect 
dans  les  Offices  de  l'Église.  Et  parce  que  le  bénéfice  ecclésias- 
tique oblige  à  l'exécution  de  l'Ordre  et,  par  cela  même,  fait 
qu'un  sujet  jouit  du  privilège  des  clercs,  à  cause  de  cela,  chez 
les  Latins,  les  bénéfices  et  les  privilèges  sont  soustraits  aux 
clercs  mariés. 

Par  où  l'objection  dernière  se  trouve  résolue  ». 

Saint  Thomas,  dans  un  dernier  article,  se  demande  si  l'Ordre 
sacré  peut  survenir  au  mariage.  Venons  tout  de  suite  au  texte 
du  saint  Docteur. 

Article  IV. 
Si  l'Ordre  sacré  peut  survenir  au  mariage? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  l'Ordre  sacré  ne  peut 
pas  survenir  au  mariage  »  ou  être  reçu  quand  on  est  marié. 
—  La  première  dit  que  «  ce  qui  est  plus  fort  préjudicie  à  ce 
qui  est  moins  fort.  Or,  le  lien  spirituel  est  plus  fort  que  le  lien 
corporel.  Donc,  si  un  homme  marié  reçoit  l'Ordre,  un  préju- 
dice sera  causé  à  la  femme,  de  telle  sorte  qu'elle  ne  pourra 
[)as  exiger  le  devoir  du  mariage,  l'Ordre  étant  un  lien  spirituel, 
et  le  mariage  un  lien  corporel.  Et,  par  là,  il  semble  que  quel- 
qu'un ne  puisse  pas  recevoir  l'Ordre  sacre  après  le  mariage 
consommé  ».  —  La  deuxième  objection  rappelle  qu'  «  après  le 
mariage  consommé,  l'un  des  deux  époux,  ne  peut  pas,  sans  le 
consentement  de  l'autre,  faire  vœii  de  continence.  Or,  l'Ordre 
sacré  a  le  vœu  de  continence  qui  lui  est  annexé.  Donc,  si 
l'homme  recevait  l'Ordre  sacré  contre  le  gré  de  la  femme,  la 
femme  serait  obligée  de  gardei-  la  continence  contre  son  gré, 
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parce  qu'elle  ne  pourrait  pas  se  marier  à  un  autre,  du  vivant 
de  son  mari.  —  La  troisième  objection  déclare  que  «  même 
pour  un  temps,  l'homme  ne  peut  pas  vaquer  à  la  prière,  sans 
le  consentement  de  la  femme;  comme  il  est  marqué  dans  la 
première  Épître  aux  Corinthiens,  ch,  vu  (v.  5).  Or,  chez  les 
Orientaux,  ceux  qui  sont  dans  les  Ordres  sacrés  sont  tenus  à  la 
continence  durant  le  temps  que  dure  leur  office.  Donc  eux  non 
plus  ne  peuvent  pas  être  ordonnés  sans  le  consentement  de  la 
femme.  Et  bien  plus  encore  les  Latins  ».  —  La  quatrième 
objection  en  appelle  à  ce  que  «  l'homme  et  la  femme  sont  jugés 
comme  égaux.  Or,  le  prêtre  grec,  quand  sa  femme  est  morte, 
ne  peut  pas  épouser  une  autre  femme.  Donc  la  femme,  non 
plus,  quand  le  mari  est  mort.  Mais  un  acte  du  mari  ne  peut  pas 
enlever  à  la  femme  la  faculté  de  se  marier  après  la  mort  du 
mari.  Donc  l'homme  ne  peut  pas  recevoir  les  Ordres  après  le 
mariage  ».  —  La  cinquième  objection  fait  observer  que  «dans 
la  mesure  où  le  mariage  s'oppose  à  l'Ordre,  dans  cette  mesure 
l'Ordre  s'oppose  au  mariage.  Or,  l'Ordre  qui  précède  empêche 
le  mariage  qui  suit.  Donc,  inversement  »,  le  mariage  qui  pré- 
cède empêche  l'Ordre  qui  suit. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que  «  les 
religieux  sont  tenus  à  la  continence  comme  ceux  qui  sont  dans 
les  Ordres  sacrés.  Or,  après  le  mariage,  un  sujet  peut  entrer  en 
religion,  à  la  mort  ou  avec  le  consentement  de  sa  femme.  Donc 
il  peut  aussi  recevoir  l'Ordre  ».  —  Le  second  argument  en 
appelle  à  ce  que  «  l'homme  peut  se  faire  l'esclave  des  hommes 
après  le  mariage.  Donc  il  peut  se  faire  aussi  l'esclave  de  Dieu, 
par  la  réception  de  l'Ordre  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que,  «  le  ma- 
riage n'empêche  pas  la  réception  de  l'Ordre  sacré.  Si,  en  effet, 
un  sujet  marié  se  présente  aux  Ordres  sacrés,  même  alors  que 
sa  femme  proteste,  néanmoins  il  reçoit  le  caractère  de  l'Ordre; 
bien  qu'il  manque  dje  l'exécution  de  son  Ordre.  Que  s'il  reçoit 
l'Ordre  du  consentement  de  sa  femme,  ou  après  la  mort  de 
celle-ci,  il  reçoit  l'Ordre  et  l'exécution  de  l'Ordre  »  ;  c'est-à-dire 
qu'il  est  validement  ordonné  et  peut  remplir  l'office  de  l'Ordre 
qu'il  a  reçu. 
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L'ad  primurn  déclare  que  «  le  lien  de  l'Ordre  rompt  le  lien 
du  mariage  en  raison  du  devoir  à  rendre,  auquel  titre  se  trouve 
la  répugnance  au  mariage  du  côté  de  celui  qui  reçoit  l'Ordre: 
il  ne  peut  pas,  en  effet,  demander  l'acte  conjugal  et  la  femme 
n'est  pas  tenue  de  lui  rendre  le  devoir  du  mariage,  Mais  le 
mariage  n'est  pas  rompu  du  côté  de  la  femme  :  car  l'homme 
est  tenu  de  lui  rendre  le  devoir  du  mariage,  s'il  ne  peut  pas 
l'amener  à  la  continence  ». 

Uad  seciuidam  dit  que  «  si  la  femme  sait  que  son  mari  reçoit 
l'Ordre  sacré  et  y  consent,  elle  est  tenue  de  s'engager  par  vœu 
à  la  continence  perpétuelle  :  toutefois,  elle  n'est  pas  tenue 
d'entrer  en  religion,  quand  elle  n'a  pas  de  péril  à  craindre  pour 
sa  chasteté,  du  fait  que  son  mari  a  émis  le  vœu  solennel.  Il  en 
serait  autrement,  s'il  avait  émis  le  vœu  simple.  —  Que  si  le 
mari  a  reçu  l'Ordre  sacré  sans  son  consentement,  elle  n'est  pas 
tenue  elle-même  de  faire  vœu  de  continence;  parce  que,  de  ce 
chef,  aucun  préjudice  ne  peut  lui  être  porté  ». 

VwJ  lerthun  répond  que  «  comme  il  parait  probable,  bien  que 
quelques-uns  disent  le  contraire,  même  les  Grecs  ne  doivent 
pas  approcher  des  Ordres  sacrés  sans  le  consentement  de  leurs 
femmes.  Et,  en  eflet,  à  tout  le  moins  pendant  le  temps  de  leur 
office,  leurs  femmes  seraient  frustrées  du  droit  de  demanderle 
devoir  du  mariage,  droit  dont  elles  ne  peuvent  pas  être  frus- 
trées, selon  l'ordre  de  la  justice,  quand  leurs  maris  ont  reçu 
les  Ordres  contre  leur  gré  ou  à  leur  insu  ». 

L'ad  quariani  déclare  que  «  comme  il  est  dit  (dans  une  glose 
du  droit,  dist.  XXVIII),  par  cela  même  que  la  femme  consent, 
chez  les  Grecs,  à  ce  que  son  mari  reçoive  l'Ordre,  elle  s'oblige 
elle-même  à  ne  jamais  se  marier  à  un  autre  ;  parce  que  la  signi- 
fication du  mariage  ne  serait  point  conservée,  laquelle  est  exi- 
gée surtout  dans  le  mariage  d'un  prêlre.  Mais  si  le  mari  est 
ordonné  sans  son  consentement,  il  ne  semble  pas  qu'elle  soit 
tenue  »  à  ne  pas  se  marier  à  un  autre  apiès  la  mort  du  pre- 
mier. 

\,\i(l  fjiiLnluni  fait  observer  que  «  le  mariage  a  comme  cause 
notre  consentement.  Il  n'en  est  pas  de  même  pour  l'Ordre,  (|iii 
a  une  cause  sacranicnlelle  déterminée    par  Dieu.   11  suit  tlo  là 
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que  le  mariage  peut  être  empêché  par  l'Ordre  précédent,  de 
telle  sorte  qu'il  ne  sera  pas  un  vrai  mariage  ;  mais  l'Ordre  ne 
peut  pas  être  empêché,  par  le  mariage,  d'être  un  Ordre  véri- 
table. C'est  qu'en  effet,  la  vertu  des  sacrements  est  immuable; 
mais  les  actes  humains  peuvent  être  empêchés  ». 

Après  l'empêchement  du  vœu  et  l'empêchement  de  l'Ordre, 
nous  devons  maintenant  considérer  l'empêchement  de  consan- 
guinité. C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


Ql  ESTION  LIV 


DE   L'EMPECHEMENT    DE    CONSANGUINITE 


Celte  question  comprend  quatre  articles  : 

i"  Si  la  consanguinité  est  définie  comme  il  convient   par  certains 

.auteurs  ? 
2°  Si  elle  est  convenablement  disting-uéc  par  de^rrés  cl  par  lignes? 
3"  Si,  de  droit  naturel,  elle  empêche    le  mariage    selon  certains 

degrés  ? 
4°  Si  les  degrés  qui  empêchent  le  mariage  peuvent  être  déterminés 

par  l'Eglise  ? 


■  Les  quatre  articles  de  celte  question  sont  les  quatre  sous- 
queslions  de  l'article  i,  question  i,  distinction  XXX\  I,  dans 
le  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Premier. 

Si  la  définition  de  la  consanguinité  qui  est  donnée 
par  certains  auteurs  est  ce  qui  convient? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  la  définition  qui  est 
donnée  par  certains  auteurs  n'est  pas  ce  qui  convient;  savoir 
que  la  consanguinité  est  le  lien  contracte  par  ceux  qui  descendent 
d'une  même  souche  par  génération  charnelle  ».  Celte  définition 
était  donnée  par  saint  Raymond  de  Pennafort  et  par  le  bien- 
heureux Albcrl-le-Crand.  —  La  première  objection  en  appelle 
à  ce  que  <(  tous  les  hommes  descemlent  d'une  même  souche 
par  génération  charnelle,  savoir  d'Adam.  Si  donc  la  défini- 
lion  donnée  était  bonne,  tous  les  hommes  seraient  consan- 
guins.   Ce    (jui    est    faux    ».      -     La    deuxième    objection    dit 
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qu'  «  il  ne  peut  y  avoir  de  lien  qu'entre  ceux  qui  ont  un  rap- 
port de  convenance;  car  le  lien  unit.  Or,  ceux  qui  descendent 
d'une  même  souche  n'ont  pas  entre  eux  plus  de  convenance 
qu'avec  les  autres  hommes,  puisqu'ils  sont  de  même  espèce 
et  diffèrent  numériquement,  comme  les  autres  hommes.  Donc 
la  consanguinité  n'est  pas  un  lien  ».  —  La  troisième  objection 
fait  observer  que  «  la  génération  charnelle,  d'après  Aristote 
{De  la  génération  des  animaux,  livre  I,  ch.  xviii),  a  pour  cause 
le  superflu  de  l'aliment.  Or,  un  tel  superllu  a  plus  de  rapport 
avec  les  choses  mangées,  avec  lesquelles  il  convient  dans  la 
substance,  qu'avec  celui  qui  les  a  mangées.  Puis  donc  qu'il 
ne  naît  pas  de  lien  de  consanguinité  entre  celui  qui  naît  de  la 
semence  et  les  choses  mangées,  il  ne  naîtra  pas,  non  plus,  de 
lien  de  parenté,  en  raison  de  la  génération  charnelle,  avec 
celui  qui  engendre  ».  —  La  quatrième  objection  cite  la  pa- 
role de  «  Laban,  dans  la  Genèse,  ch.  xxix  (v.  i/i)  »  où  il  «  dit 
à  Jacob,  Tu  es  mes  os  et  ma  chair,  en  raison  de  la  parenté  qui 
existait  entre  eux.  Donc  une  telle  parenté  doit  être  appelée 
carnàlité  plutôt  que  consanguinité  ».  —  La  cinquième  objection 
arguë  de  ce  que  «  la  propagation  charnelle  est  commune  aux 
hommes  et  aux  animaux.  Or,  parmi  les  animaux,  il  ne  se 
contracte  pas  de  lien  de  consanguinité  en  raison  de  la  propa- 
gation charnelle.  Donc,  non  plus,  parmi  les  hommes  ». 

Nous  n'avons  pas,  ici,  d'argument  ser/  contra.  L'autorité  de 
ceux  qui  ont  posé  la  définition  dont  il  s'agit  suffît  par  elle- 
même  pour  s'opposer  aux  objections. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  a  d'après 
Aristote,  au  livre  VIII  de  VÉthique  (ch.  xii,  n.  i  ;  de  S.  Th., 
leç.  12),  toute  amitié  consiste  en  une  certaine  communication. 
Et  parce  que  l'amitié  est  un  certain  lien  ou  une  certaine 
union,  il  suit  de  là  que  la  communication  qui  est  cause  de 
l'amitié  est  appelée  un  lien.  Aussi  bien,  en  raison  de  chaque 
communication,  les  hommes  sont  désignés  comme  liés  entre 
eux  :  c'est  ainsi  qu'on  appelle  concitoyens,  ceux  qui  ont  entre 
eux  la  communauté  politique  »,  et,  en  latin  «  comniilitones  » 
(nous  dirions  compagnons  d'armes)  «  ceux  qui  conviennent 
dans  les  choses  de  l'armée.    De   la    même  manière,  ceux  qui 
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conviennent  dans  la  communication  naturelle  »,  comme  ayant 
le  même  sang,  «  sonl  appelés  consanguins.  C'est  pour  cela  que 
dans  la  définition  précitée,  on  met  comme  genre  de  la  con- 
sanguinité, un  lien;  comme  sujet,  les  personnes  (jui  descendent 
d'une  même  souche,  parmi  lesquels  ce  lien  existe;  et  comme 
principe,  la  propagation  »  ou  la  génération  «  charnelle  ». 

Vad  primum  fait  observer  que  «  la  vertu  active  n'est  pas  reçue 
dans  l'instrument  selon  la  même  perfection  que  dans  l'agent 
principal.  Et  parce  que  tout  moteur  mû  est  un  instrument, 
de  là  vient  que  la  vertu  du  premier  moteur  en  un  genre  donné, 
se  transmettant  par  de  nombreux  intermédiaires,  finit  par  ces- 
ser et  parvient  à  un  sujet  qui  est  mû  seulement  et  ne  meut 
plus.  Or,  la  vertu  de  celui  qui  engendre  meut  non  pas  seule- 
ment à  ce  qui  est  de  l'espèce,  mais  aussi  quant  à  ce  qui  est 
de  l'individu,  ce  qui  fait  que  le  fils  ressemble  au  père  même 
dans  les  choses  accidentelles  et  non  pas  seulement  dans  la 
nature  de  l'espèce.  Toutefois,  la  vertu  individuelle  du  père 
n'est  pas  aussi  parfaite  dans  le  fils  qu'elle  l'était  dans  le  père; 
et,  dans  le  petit-fils,  encore  moins;  et  ainsi  de  suite  elle  va 
s'affaiblissant.  De  là  vient  que  cette  a  erlu  finit  par  disparaître 
et  ne  se  transmet  plus.  Et  parce  que  la  consanguinité  existe 
pour  autant  que  plusieurs  communiquent  en  une  telle  vertu 
venue  d'un  seul  en  plusieurs  par  la  propagation,  peu  à  peu  la 
consanguinité  disparaît,  comme  le  dit  saint  Isidore  (livre  IX  des. 
Étyniologies,  ch.  vi).  C'est  pour  cela  que  dans  la  définition  de 
la  consanguinité  il  n'y  a  f)as  à  considérer  la  souche  éloignée, 
mais  la  souche  prochaine  dont  la  vertu  demeure  encore  en 
ceux  qui  viennent  d'elle  u. 

].'ad  secundum  répond  qu'  «  on  voit  déjà,  par  ce  qui  a  été 
dit  (dans  la  réponse  précédente),  que  les  consanguins  con- 
viennent non  seulement  dans  la  nature  de  l'espèce,  mais  aussi 
dans  la  vertu  propre  de  l'individu  lui-même,  qui  se  transmet 
dun  même  sujet  en  plusieurs;  de  laquelle  il  |)r()\ii'nl  (pic  le 
fils  ressemble  non  pas  seulement  au  père,  mais  au  grand-père 
et  aux  parents  éloignés,  comme  il  est  dit  au  livre  Des  (tni- 
maux,  ch.  xvni  »  (De  la  géiirridion  des  animaux,  livre  IV, 
ch.  in). 
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Vad  terliain  déclare  que  «  la  convenance  se  considère  plutôt 
selon  la  forme,  selon  laquelle  une  chose  est  en  acte,  que  selon 
la  matière,  selon  laquelle  elle  est  en  puissance;  et  on  le  voit 
par  ceci  que  le  charbon  convient  avec  le  feu  plus  qu'avec  l'ar- 
bre d'où  le  bois  a  été  coupé.  Et,  semblablement,  l'aliment 
déjà  changé  en  l'espèce  de  celui  qui  s'en  nourrit,  par  la  vertu 
nutritive,  convient  avec  le  sujet  nourri  plus  qu'avec  la  chose 
d'où  la  nourriture  a  été  prise.  —  La  raison  donnée  par  l'objec- 
tion vaudrait  selon  l'opinion  de  ceux  qui  disaient  que  toute  la 
nature  de  la  chose  est  dans  la  matière  et  que  toutes  les  formes 
sont  des  accidents.  Ce  qui  est  faux  ». 

Vad  quartam  dit  que  «  ce  qui  est  immédiatement  converti 
ou  changé  en  semence  est  le  sang,  comme  il  est  prouvé  au 
livre  XV  Des  Animaux  {De  la  génération  des  Animaux,  liv.  I, 
ch.  xix).  Et,  à  cause  de  cela,  le  lien  qui  est  contracté  par  la 
propagation  charnelle  est  dit  plus  à  propos  consanguinité,  que 
carnalité.  Que  si,  parfois,  un  consanguin  est  dit  être  la  chair 
de  l'autre,  c'est  pour  autant  que  le  sang,  qui  se  change  en  se- 
mence dans  l'homme  ou  dans  la  femme,  est  en  puissance  la 
chair  et  les  os  ». 

Vad  quintum  cite  la  réponse  de  a  ceux  qui  disent  que  le  lien 
de  consanguinité  est  contracté  parmi  les  hommes  et  non  parmi 
les  autres  animaux,  parce  que  tout  ce  qui  est  de  la  vérité  de  la 
nature  humaine  dans  tous  les  hommes  fut  dans  le  premier 
père  ;  ce  qui  n'est  pas  pour  les  autres  animaux.  —  Mais  »  saint 
Thomas  fait  remarquer  que,  d  d'après  cela,  la  consanguinité 
demeurerait  toujours.  Aussi  bien  cette  position  a  été  réprou- 
vée dans  le  second  livre  »  des  Sentences,  «  dist.  XXX  »  (q.  2, 
art.  1;  cf.  Prima  Pars,  q.  119,  art.  i).  —  «  Et  donc  il  faut 
dire  »,  conclut  le  saint  Docteur,  «  que  la  différence  dont  il  s'agit 
vient  de  ce  que  les  animaux  ne  s'unissent  point  dans  une  unité 
d'amitié  en  raison  de  la  propagation  de  plusieurs  issus  d'un 
même  père  rapproché,  comme  il  arrive  pour  les  hommes, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  ». 

La  consanguinité  est  donc  le  lien  d'amitié  qui  naît  entre 
plusieurs    personnes   humaines    du    fait    qu'elles    sont    issues 
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d'une  même  souclie  rapprochée.  —  Mais  comment  distin- 
guer cette  consanguinité.  Est-ce  à  propos  qu'on  la  distingue 
par  lignes  et  degrés.  Saint  Tiiomas  va  nous  répondre  à  l'article 
qui  suit. 

Article  II. 

Si  la  consanguinité  se  distingue  à  propos  par  lignes 
et  degrés  ? 

Sept  objections  veulent  prouver  que  «  la  consanguinité  ne 
se  distingue  pas  à  propos  par  lignes  et  degrés  ».  —  La  pre- 
mière arguë  de  ce  que  «  la  ligne  de  consanguinité  est  dite  la 
collection  ordonnée  de  personnes  Jointes  par  la  consanguinité  des- 
cendant d'une  même  souche,  qui  contient  divers  degrés.  Or,  la 
consanguinité  n'est  rien  autre  chose  que  la  collection  de  ces 
personnes.  Donc  la  ligne  de  consanguinité  est  la  même  chose 
que  la  consanguinité.  Puis  donc  qu'on  ne  distingue  pas  une 
chose  d'elle-même  ou  qu'on  ne  la  divise  pas  d'elle-même  par 
elle-même,  ce  n'est  pas  à  propos  que  la  consanguinité  est  dis- 
tinguée par  lignes  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  c  ce 
qui  divise  quelque  chose  de  commun  ne  peut  pas  se  trouver 
dans  la  définition  de  ce  quelque  chose  de  commun.  Or,  le  fait 
de  descendre  est  mis  dans  la  définition  de  la  consanguinité. 
Donc  la  consanguinité  ne  peut  pas  se  diviser  par  la  ligne  des 
ascendants,  des  descendants  et  des  transversaux  ».  —  La  troi- 
sième objection  rappelle  que  «  la  définition  de  la  ligne  est 
qu'elle  se  trouve  entre  deux  points  (Euclidc,  Éléments,  II,  m). 
Or,  deux  points  ne  font  qu'un  degré.  Donc  une  ligne  n'a  qu'un 
degré.  Et,  par  suite,  c'est  une  même  division  de  la  consangui- 
nité par  lignes  et  par  degrés  ».  —  La  quatrième  objection  fait 
observer  qu' «  on  délinit  le  degré  te  rapport  de  personnes  dis- 
tantes gai  fait  connaître  la  différence  de  la  distance  existant  entre 
elles.  Or,  la  consanguinité  étant  une  proximité,  la  dislance  des 
personnes  s'oppose  à  la  consanguinité  plutôt  qu'elle  n'en  osi 
une  partie.  Donc  la  consanguinité  ne  peut  i)as  se  distinguer 
par  des  degrés  ».  —    La   cinquième  objection  dit  que  u  si  la 
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consanguinité  se  distingue  et  se  connaît  par  des  degrés,  il  faut 
que  ceux  qui  sont  dans  le  même  degré  soient  également  con- 
sanguins. Or,  cela  est  faux  :  car  le  grand-oncle  et  l'arrière- 
petit-fils  sont  au  même  degré;  et  cependant  ils  ne  sont  pas 
également  consanguins,  au  témoignage  de  la  décrétale.  Donc 
la  consanguinité  ne  se  distingue  pas  vraiment  par  les  degrés  ». 

—  La  sixième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  dans  les  choses 
ordonnées,  tout  ce  qui  s'ajoute  à  un  autre  fait  un  degré.  C'est 
ainsi  que  chaque  unité  ajoutée  constitue  une  espèce  dans  le 
nombre.  Or,  la  personne  ajoutée  à  la  personne  ne  fait  pas  tou- 
jours un  degré  de  consanguinité.  Dans  le  même  degré  de  con- 
sanguinité se  trouvent,  en  effet,  le  père  et  l'oncle  qui  s'ajoute 
à  lui.  Donc  ce  n'est  pas  à  propos  qu'on  distingue  la  consan- 
guinité par  des  degrés  ».  —  La  septième  objection  fait  observer 
qu'  «  entre  deux  personnes  parentes  se  trouve  toujours  la 
môme  proximité  de  consanguinité  :  car  l'un  des  deux  extrê- 
mes est  à  égale  distance  de  l'autre,  et  inversement.  Or,  le  degré 
de  consanguinité  n'est  pas  toujours  le  même  de  part  et  d'autre, 
l'un  étant  quelquefois  parent  au  troisième  degré,  et  l'autre  au 
quatrième.  Donc  la  proximité  de  consanguinté  ne  peut  pas  suf- 
fisamment être  connue  par  les  degrés  ». 

Nous  n'avons  pas  ici  d'argument  sed  contra.  Le  fait  que  la 
division  dont  il  s'agit  est  donnée  par  tous  en  tient  lieu. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  consan- 
guinité est  une  certaine  parenté  ou  proximité  fondée  sur  la 
communication  naturelle  selon  l'acte  de  la  génération  qui  pro- 
page la  nature.  De  là  vient  qu'au  témoignage  d'Aristote  dans 
le  VHP  livre  de  VÉtliique  (cli.  xii  ;  de  S.  Th.,  leç.  12),  cette 
communication  est  triple.  —  L'une,  selon  le  rapport  du  prin- 
cipe à  ce  qui  vient  de  ce  principe.  C'est  la  consanguinité  du 
père  au  fils.  Et,  aussi  bien,  Aristote  dit  que  les  parenls  aiment 
leurs  enjanls  comme  quelque  chose  d'eux-mêmes.  —  Une  autre 
communication  est  selon  le  rapport  de  ce  qui  vient  du  prin- 
cipe au  principe  de  qui  il  vient.  C'est  le  rapport  du  (ils  au  [)ère. 
Aristote  dit  (jue  les  enjanls  aiment  les  parents  comme  venant  d'eux. 

—  La  troisième  communication  est  selon  le  rapport  qu'ont 
entre  eux  ceux  qui  viennent  d'un  même  principe.  C'est  ainsi 
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que  les  frères  sont  dits  nés  des  mêmes  parents,  comme  le  remar- 
que Aristote.  —  Et  parce  que  le  point  qui  se  déplace  fait  la 
ligne,  que  par  la  propagation  le  père  descend  en  quelque  sorte 
dans  le  fils,  à  cause  de  cela  selon  les  trois  rapports  marqués  on 
a  trois  lignes  de  consanguinité  :  la  ligne  des  descendants,  selon 
le  premier  rapport;  la  ligne  des  ascendants,  selon  le  deuxième; 
la  ligne  transversale,  selon  le  troisième. 

Mais  parce  que  le  mouvement  de  la  propagation  ne  s'arrête 
pas  à  un  terme,  qu'au  contraire  il  progresse  au  delà,  pour  ce 
motif  il  arrive  qu'on  a  le  père  du  père,  et  le  fils  du  fils,  et  ainsi 
de  suite.  C'est  selon  ces  divers  progrès  qu'on  a  les  divers 
degrés  dans  la  ligne.  Et  parce  que  le  degré  de  chaque  chose 
est  une  certaine  partie  de  cette  chose,  le  degré  de  parenté  ne 
peut  pas  être  oii  la  parenté  n'est  pas.  De  là  vient  que  l'identité 
et  la  trop  grande  distance  enlèvent  le  degré  de  consanguinité  ; 
car  nul  n'est  parent  ou  proche  de  soi-même,  pas  plus  que  nul 
n'est  semblable  à  soi.  A  cause  cela,  il  n'est  aucune  personne 
qui  par  elle-même  fasse  un  degré  ;  mais,  comparée  à  une  autre 
personne,  elle  fait  un  degré  par  rapport  à  elle. 

Toutefois,  la  raison  de  compter  les  degrés  est  diverse  dans 
les  diverses  lignes.  Dans  la  ligne  des  ascendants  et  des  descen- 
dants, le  degré  de  consanguinité  se  contracte  du  fait  qu'une 
personne  vient  de  l'autre  parmi  ceux  où  le  degré  se  considère. 
Et  c'est  pourquoi,  selon  le  comput  canonique  et  légal,  la  per- 
sonne qui  se  rencontre  d'abord  dans  la  marche  de  la  propaga- 
tion, soit  en  montant,  soit  en  descendant,  est  distante  de  l'autre, 
par  exemple,  de  Pierre,  au  premier  degré,  comme  le  père  et  le 
fils;  celle  qui  vient  en  second  lieu,  d'un  côté  et  de  l'autre,  est 
distante  au  second  degré,  comme  le  grand-père  et  le  pelil-fils  ; 
et  ainsi  de  suite. 

Mais  la  consanguinité  de  ceux  qui  sont  en  ligne  transversale 
se  contracte,  non  point  parce  que  l'un  d'entre  eux  vient  de 
l'autre,  mais  parce  que  l'un  et  l'autre  viennent  d'un  seul.  Il  suit 
de  là  que  le  degré  de  consanguinité,  dans  cette  ligne  de  con- 
sanguinité, doit  se  compter  par  comparaison  à  riirii(jue  j)rin- 
cipe  d'où  ils  proviennent.  De  ce  chef,  la  manière  de  compter 
canonique  et  la  manière  de  compter  légale  sont  diverses.  C'est 
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qu'en  effet,  la  manière  de  compter  légale  considère  la  descente 
de  la  souche  commune  du  côté  des  deux  parties;  tandis  que  la 
manière  de  compter  canonique  ne  la  considère  que  du  côté  de 
l'une  d'elles,  savoir  du  côté  de  celle  qui  a  le  plus  grand  nom- 
bre de  degrés.  De  là  vient  que  selon  la  manière  de  compter 
légale,  le  frère  et  la  sœur  ou  les  deux  frères  sont  parents  au 
second  degré;  parce  que  l'un  et  l'autre  sont  distants  d'un  degré 
de  la  souche  commune.  Et,  semblablement,  les  enfants  de  deux 
frères  sont  distants  l'un  de  l'autre  au  quatrième  degré.  Mais, 
selon  la  manière  de  compter  canonique,  deux  frères  sont 
parents  au  premier  degré;  parce  que  ni  l'un  ni  l'autre  n'est 
distant  de  la  souche  commune  sinon  d'un  degré.  Mais  le  fils 
de  l'un  des  frères  est  distant  de  l'autre  frère  au  second  degré, 
parce  que  c'est  la  distance  qui  les  sépare  de  la  souche  commune. 
Et  c'est  pourquoi,  selon  la  manière  de  compter  canonique,  le 
degré  qui  sépare  quelqu'un  d'un  degré  supérieur  le  sépare  de 
tous  ceux  qui  descendent  de  celui-là,  et  jamais  la  dislance  ne 
peut  être  moindre;  car  ce  d'où  les  autres  tirent  leur  raison  doit 
avoir  plus  encore  cette  raison-là.  Et  donc,  bien  que  d'autres 
qui  descendent  du  principe  commun,  conviennent  avec  quel- 
qu'un en  raison  du  principe  commun,  ils  ne  peuvent  pas  être 
plus  rapprochés  de  quelqu'un  qui  descend  de  l'autre  côté  que 
n'est  rapproché  le  premier  principe  rapproché  de  lui.  Quelque- 
fois cependant  quelqu'un  est  plus  distant  de  quelqu'un  qui 
descend  du  principe  commun  qu'il  n'est  distant  lui-même  de 
ce  principe  ;  parce  que  cet  autre  est  peut-être  plus  distant  du 
principe  commun  qu'il  ne  l'est  lui-même,  et  c'est  selon  la  dis- 
tance la  plus  éloignée  qu'il  faut  complerla  consanguinité  ». 

On  aura  remarqué  la  différence  que  saint  Thomas  note  avec 
tant  de  soin  entre  le  nombre  des  degrés  de  consanguinité  en 
ligne  transversale  selon  qu'ils  sont  comptés  par  la  loi  civile  ou 
par  le  droit  canon.  La  loi  civile  additionne  les  degrés  de  cha- 
cune des  deux  branches  qui  se  rattachent  à  la  souche  com- 
mune. Le  droit  canon,  au  contraire,  ne  compte  les  degrés 
qu'en  suivant  une  seule  branche;  mais  c'est  toujours  la  bran- 
che qui  a  le  plus  de  degrés  qui  fixe  le  nombre,  par  son  dernier 
degré,  des  degrés  de  consanguinité  pour  tous  les  consanguins 
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(le  la  ligne  transversale.  Nul  ne  pourra  donc  être  plus  rappro- 
ché d'un  autre,  parmi  ces  consanguins,  que  n'est  rapproché 
du  principe  commun  celui  qui  lui  tient  de  plus  près.  Nous 
savons,  en  effet,  que  selon  la  computatlon  canonique,  il  n'y  a 
qu'un  degré  entre  les  premiers  consanguins.  Mais  il  se  pourra, 
au  contraire,  que  quelqu'un  qui  n'est  éloigné  lui-même  que 
dnn  degré  de  la  souche  commune,  soit  séparé  de  plusieurs 
degrés  d'un  autre  consanguin,  parce  que  cet  autre  sera  séparé 
de  plusieurs  degrés  de  la  souche  commune;  et  c'est  toujours 
le  plus  éloigné  qui  fixe  le  degré  pour  tous  les  autres. 

L'ad  prlrnuin  dit  que  «  l'objection  procède  de  suppositions 
fausses.  La  consanguinité,  en  effet,  n'est  pas  une  collection, 
mais  une  relation  de  certaines  personnes  entre  elles;  et  c'est 
la  collection  de  ces  personnes  qui  fait  la  ligne  de  consan- 
guinité ». 

Vad  secunduni  répond  que  «  la  descente,  prise  d'une  façon 
commune,  se  considère  selon  n'importe  quelle  ligne  de  consan- 
guinité; parce  que  la  propagation  charnelle,  par  laquelle  se 
contracte  le  lien  de  consanguinité,  est  une  certaine  descente. 
Mais  telle  descente,  savoir  par  rapport  à  la  personne  dont  on 
cherche  la  consanguinité,  fait  la  ligne  des  descendants  ». 

Vad  lerluun  fait  observer  que  «  la  ligne  peut  se  prendre 
d'une  double  manière.  —  Parfois,  au  sens  propre,  pour  la 
dimension  qui  esl  la  première  espèce  de  la  quantité  continue. 
Et,  en  ce  sens,  la  ligne  droite  contient  seulement  deux  points 
en  acte  qui  la  terminent;  mais  elle  en  comprend  une  infinité 
en  puissance,  par  chacun  desquels  marqué  en  acte  la  ligne  se 
divise  et  l'on  a  deux  lignes.  —  Parfois,  la  ligne  se  piend  pour 
les  choses  qui  sont  disposées  en  ligne.  Et,  de  la  sorte,  on  assi- 
gne, dans  les  nombres,  la  ligne  et  la  figure,  pour  autant  que 
l'unité  est  mise  après  l'unité  dans  un  certain  nombre.  Ainsi, 
chaque  unité  ajoutée  fait  un  degré  dans  telle  ligne.  Et  il  en 
esl  de  môme  pour  la  ligne  de  consanguinité.  De  là  \  lent  (juiine 
ligne  contient  plusieurs  degrés  ». 

L'ad  (jiKirlani  déclaie  que  n  comme  la  ressemblance  ne  peut 
pas  êtic  ou  n'est  pas  une  certaine  diversité;  de  même  la  proxi- 
mité où  ne  se  trouve  pas  une  certaine  distance.  El  c'est  poui- 
T.  \\.  —  Les  Sacreinenls  :  l'Ordre,  le  Mariuije.  ao 
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quoi  toute  distance  ne  s'oppose  pas  à  la  consanguinité  ;  mais 
la  distance  qui  exclut  la  proximité  de  la  consanguinité  ».  Nous 
avons  vu,  en  effet,  que  la  consanguinité  ne  va  pas  au  delà 
d'une  certaine  distance. 

Vad  quintam  répond  que  d  comme  la  blancheur  est  dite  plus 
grande  d'une  double  manière,  en  raison  de  l'intensité  de laqua- 
lité,  et  en  raison  de  l'extension  de  la  surface;  de  même  la  con- 
sanguinité est  dite  plus  grande  ou  moins  grande,  par  mode 
d'intensité,  selon  la  nature  même  de  la  consanguinité,  et  par 
mode  de  quasi  dimension,  auquel  titre  la  quantité  de  la  con- 
sanguinité se  mesure  selon  les  personnes  parmi  lesquelles 
s'étend  la  propagation  de  la  consanguinité,  (l'est  de  cette  seconde 
manière  que  se  distinguent  les  degrés  de  consanguinité.  De  là 
vient  qu'il  arrive  que  de  deux  sujets  qui  sont  au  même  degré 
de  consanguinité  par  rapport  à  une  même  personne,  l'un  est 
plus  consanguin  à  cette  personne  que  l'autre,  à  considérer  la 
première  quantité  de  consanguinité.  C'est  ainsi  quelepère  et  le 
frère  tiennent  à  quelqu'un  au  premier  degré  de  consanguinité, 
parce  que  d'aucune  part  n'intervient  au  milieu  une  autre  per- 
sonne; mais,  cependant,  à  parler  de  l'intensité,  son  père  tient 
plus  à  une  personne  que  le  frère,  parce  que  le  frère  ne  lui  tient 
qu'en  tant  qu'il  est  du  même  père.  A  cause  de  cela,  plus  quel- 
qu'un est  proche  du  principe  commun  d'où  la  consanguinité 
descend,  plus  il  est  consanguin,  bien  qu'il  ne  soit  pas  à  un 
degré  plus  rapproché.  C'est  ainsi  que  le  grand-oncle  est  plus 
consanguin  à  quelqu'un  que  ne  l'est  son  arrière-petit-fils,  bien 
qu'il  le  soit  au  même  degré  ». 

L'ad  sextum  dit  que  «  bien  que  le  père  et  l'oncle  soient  au 
même  degré  par  rapporta  la  racine  de  la  consanguinité,  parce 
que  l'un  et  l'autre  sont  distants  du  grand-père  d'un  degré, 
cependant,  par  rapport  à  celui  dont  on  cherche  la  consangui- 
nité, ils  ne  sont  pas  au  même  degré.  Le  père,  en  effet,  est  au 
premier  degré,  tandis  que  l'oncle  ne  peut  pas  être  plus  près 
qu'au  second  degré,  où  se  trouve  le  grand-père  ». 

Vad  septiiniini  déclare  que  «  toujours  deux  personnes  sont 
distantes  l'une  de  l'autre  d'un  égal  nombre  de  degrés;  bien 
que  parfois  elles  ne  soient  pas  distantes  du  principe  commun 
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d'un  même  nombre  de  degrés,  comme  on  le  voit  par  ce  qui  a 
été  dit  ». 


Celte  consanguinité  dont  nous  avons  dit  la  nature  et  le  mode 
dont  elle  se  distingue  par  lignes  et  par  degrés,  constitue-telle 
pour  le  mariage  un  empêchement  de  droit  naturel.  La  ques- 
tion est  d'un  grand  intérêl,  comme  nous  Talions  voir.  Saint 
Thomas  la  résout  à  l'article  qui  suit. 


Article  III. 

Si  c'est  de  droit  naturel  que  la  consanguinité 
empêche  le  mariage? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  u  ce  n'est  pas  de  droit 
naturel  que  la  consanguinité  empêche  le  mariage  »,  —  La  pre- 
mière déclare  que  <-  nulle  femme  ne  peut  être  plus  proche  de 
l'homme  que  ne  fut  Eve  d'Adam,  au  sujet  de  laquelle  Adam 
dit.  Genèse,  ch.  ii  (v.  28)  :  \'oicl  l'os  de  mes  os  et  la  chair  de  ma 
chair.  Or,  Eve  fut  unie  à  Adam  par  le  mariage.  Donc.il  n'est 
aucune  consanguinité  qui,  selon  la  loi  naturelle,  empêche  le 
mariage  ».  —  La  deuxième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  la 
loi  de  nature  est  la  même  chez  tous  les  hommes.  Or,  parmi  les 
nations  barbares,  aucune  personne  unie  par  la  consanguinité 
n'est  exclue  du  mariage.  Donc,  la  consanguinité,  pour  ce  qui 
est  de  la  loi  de  nature,  n'empêche  pas  le  mariage  ».  —  La  troi- 
sième objection  cite  cette  définition,  que  «  le  droil  naturel  est 
ce  (jue  la  nature  enseigne  à  tous  les  animaux,  comme  il  est  dit  au 
début  des  Digestes.  Or,  les  autres  animaux  s'unissent  même 
avec  la  mère.  Donc  il  n'est  pas  dans  la  loi  de  nature  qu'une 
personne  soit  repoussée  du  mariage  pour  la  raison  de  consan- 
guinité ».  —  La  quatrième  objection  dit  que  «  rien  n'empêche 
le  mariage  si  cela  n'est  contraire  à  l'un  des  biens  du  mariage. 
Or,  la  consanguinité  n'est  pas  contraire  à  quelqu'un  des  biens 
du  mariage.  Donc  elle  ne  l'empêche  pas  ».  —  La  ciiKiuième 
objection  fait  obserser  (jne  «  ceux  qui  sont  i)lus  ra[)prociiés  et 
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plus  semblables  sont  plus  unis  et  d'une  manière  plus  assurée. 
Or,  le  mariage  est  une  certaine  union.  Puis  donc  que  la  con- 
sanguinité est  une  certaine  proximité,  elle  n'empêche  pas  le 
mariage,  mais  plutôt  le  favorise  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  «  ce 
qui  empêche  le  bien  de  l'enfant,  empêche  aussi  le  mariage, 
selon  la  loi  de  nature.  Or,  la  consanguinité  empêche  le  bien  de 
l'enfant;  parce  que,  comme  on  le  voit  par  ce  que  dit  saint 
Grégoire  {Registr.,  liv.  XI,  ad  interrog.  6),  r expérience  apprend 
que  dans  ces  sortes  de  mariage  Venjanl  ne  prospère  pas.  Donc  la 
consanguinité,  selon  la  loi  de  nature  empêche  le  mariage  ».  — 
Le  second  argument  déclare  que  «  ce  que  la  nature  humaine 
a  de  par  sa  constitution  première  est  de  la  loi  de  nature.  Or, 
de  par  sa  constitution  première,  la  nature  humaine  eut  ceci, 
que  le  père  et  la  mère  seraient  exclus  du  mariage  ;  ce  qu'on 
voit  par  ce  qui  est  dit  dans  la  Genèse,  ch.  ii  (v.  24)  :  pour  elle 
(sa  femme),  V homme  laissera  son  père  et  sa  mère  :  chose  qui  ne 
peut  pas  s'entendre  de  la  cohabitation  »,  à  tout  le  moins  d'une 
façon  absolue  :  car,  si  parfois  le  nouveau  ménage  se  sépare  des 
parents,  il  n'en  est  pas  toujours  ainsi  :  «  et  donc  il  faut  l'en- 
tendre de  l'union  matrimoniale  »  et  cela  veut  dire  que  jamais, 
pour  leurs  enfants,  le  père  et  la  mère  ne  peuvent  avoir  raison 
de  femme  ou  de  mari.  «  Donc  la  consanguinité  empêche  le 
mariage  de  par  la  loi  de  nature  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  »  dans  le 
mariage  cela  est  dit  être  contre  la  loi  de  nature  par  quoi  le  ma- 
riage est  rendu  incompétent  eu  égard  à  la  fin  à  laquelle  il  est 
ordonné.  Or,  la  fin  du  mariage  par  soi  et  premièrement  est  le 
bien  de  l'enfant  ».  C'est  à  cela  que  le  mariage  est  d'abord  et  de 
soi  ordonné.  C'est  pour  cela  qu'il  est  fait,  qu'il  a  été  institué 
par  l'Auteur  même  de  la  nature.  «  D'autre  part,  cette  fin  est 
empêchée  par  une  certaine  consanguinité,  savoir  celle  qui 
existe  entre  le  père  et  sa  fille,  la  mère  et  son  fils.  Non  pas  que 
cette  fin  soit  par  là  totalement  enlevée,  car  la  fille  peut  conce- 
voir de  la  semence  du  père  et,  ensemble  avec  le  père,  nourrir 
et  instruire  l'enfant,  en  quoi  consiste  le  bien  de  l'enfant;  mais 
cette  fin  n'est  pas  atteinte  ou  obtenue  de  la  manière  qui  cou 
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vient.  Il  n'est  pas  dans  Tordre,  en  effet,  que  la  fille  soit  jointe  à 
son  père  par  le  mariage  à  titre  de  compagne  à  l'elTet  d'engen- 
drer et  d'élever  des  enfants,  alors  qu'elle  doit,  en  toutes  choses, 
être  soumise  au  père,  comme  procédant  de  lui.  Et  c'est  pour- 
quoi il  est  de  la  loi  naturelle  que  le  père  et  la  mère  soient 
écartés  du  mariage.  Et  plus  encore  la  mère  que  le  père;  parce 
qu'il  est  plus  encore  dérogé  au  respect  qui  est  dû  aux  parents, 
si  le  lils  épouse  sa  mère  que  si  le  père  épouse  sa  fille,  la  femme 
devant,  en  quelque  manière,  être  soumise  au  mari  ». 

Ce  que  nous  venons  de  dire  a  trait  à  la  fin  première  et  prin- 
cipale du  mariage.  «  Il  est  une  autre  fin  du  mariage  qui  lui 
appartient  de  soi,  mais  à  titre  secondaire  :  c'est  la  répression 
de  la  concupiscence.  On  porterait  atteinte  à  cette  fin,  si  n'im- 
porte quelle  consanguine  pouvait  être  prise  en  mariage.  Et,  en 
effet,  une  grande  porte  serait  ouverte  à  la  concupiscence,  si 
l'union  charnelle  n'était  interdite  entre  ces  personnes  qui  doi- 
vent vivre  dans  la  même  maison.  Et  c'est  pourquoi  la  loi  divine 
{Lémliqae,  ch.  xviii)  n'exclut  pas  seulement  du  mariage  le  père 
et  la  mère,  mais  aussi  les  autres  personnes  conjointes  qui  doi- 
vent vivre  ensemble  et  qui  doivent  veiller  à  conserver  la 
pudeur  l'une  de  l'autre.  Celte  raison  est  assignée  par  la  loi, 
quand  elle  dit  (v.  lo)  :  ISe  découvre  pas  la  honte  (de  telle  ou 
telle  personne),  parce  que  c'est  ta  propre  honte  ». 

Outre  la  fin  du  mariage  qui  lui  appartient  de  soi,  principa- 
lement ou  secondairement,  «  il  est  aussi  une  fin  occasionnelle 
ou  accidentelle,  et  c'est  l'association  des  hommes  et  rainilié 
multipliée  parmi  eux,  tandis  que  l'homme  marié  considère  les 
consanguins  de  sa  femme  comme  les  siens  propres.  A  cette 
multiplication  de  l'amitié  il  serait  porté  préjudice,  si  riionime 
prenait  pour  femme  sa  j)arente  :  car,  delà  sorte,  aucune  nouvelle 
amitié  ne  se  créerait  par  le  mariage.  Et,  à  cause  do  cela,  selon 
les  lois  humaines  et  les  statuts  de  l'Église,  plusieurs  degrés  de 
consanguinité  sont  écartés  du  mariage. 

On  voit  donc,  par  ce  qui  a  été  dit,  que  la  consanguinité, 
quant  à  certaines  personnes,  empêche  le  mariage,  de  droit 
naturel  ;  quanta  (|uelques-un(>s,  de  dioil divin  ;  quant  à  d'autres, 
de  droit  institué  par  les  liotinues  ». 
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L\i(l  priinum  iaiil  observer  qu'  ((  Eve,  bien  que  venue  d'Adam, 
ne  fut  pourtant  pas  sa  fille.  Elle  n'en  vint  pas,  en  effet,  par  le 
mode  dont  l'homme  a  dans  sa  nature  d'engendrer  un  sembla- 
ble à  lui  en  espèce;  mais  par  l'opération  divine,  qui  aurait  pu, 
aussi  bien,  de  la  côte  d'Adam,  faire  un  cheval,  comme  Eve  en 
fut  faite.  Et  c'est  pourquoi  il  n'y  a  pas  une  convenance  aussi 
grande  d'Eve  à  Adam  que  d'une  fille  à  son  père.  Ni,  non  plus, 
Adam  n'est  le  principe  naturel  d'Eve,  comme  l'est  le  père  de  sa 
fille  .). 

Uad  seciindum  déclare  qu'  ((  il  ne  vient  pas  de  la  loi  naturelle 
que  quelques  barbares  aient  des  rapports  charnels  avec  les 
parents;  mais  du  feu  de  la  concupiscence  qui  a  obscurci  en 
eux  la  loi  de  nature  ». 

Vad  tertiuni  répond  que  «  l'union  du  mâle  et  de  la  femelle 
est  de  droit  naturel,  parce  que  la  nature  instruit  de  cela  tous 
les  animaux.  Mais  elle  en  instruit  diversement  les  divers  ani- 
maux, selon  la  diversité  de  leurs  conditions.  Or,  l'union  char- 
nelle avec  les  parents,  déroge  au  respect  qui  leur  est  dû  :  de 
même,  en  effet,  que  la  nature  a  inculqué  aux  parents  la  sollici- 
tude de  pourvoir  aux  enfants;  de  même  elle  a  inculqué  aux 
enfants  le  respect  des  parents.  D'autre  part,  il  n'est  aucun 
genre  d'animaux  à  qui  la  nature  ait  inculqué  la  sollicitude  des 
enfants  et  le  respect  des  parents  pour  toute  leur  vie,  si  ce  n'est 
à  l'homme.  Pour  les  autres  animaux,  c'est  à  des  degrés  divers 
que  les  enfants  sont  nécessaires  aux  parents  ou  les  parents  aux 
enfants.  Aussi  bien  y  a-t-il  même  certains  animaux  parmi  les- 
quels le  fils  a  horreur  de  s'unir  charnellement  à  sa  mère  tant 
que  demeure  chez  lui  la  connaissance  de  sa  mère  et  un  certain 
respect  pour  elle;  comme  le  raconte  Aristote,  au  livre  IX  des 
Animaux  {Histoire  des  Animaux,  livre  IX,  ch.  xlvh),  du  cha- 
meau et  du  cheval.  Et  parce  que  »,  déclare  saint  Thomas,  en 
une  formule  vraiment  superbe  qu'on  ne  saurait  trop  remarquer 
et  signaler,  «  toutes  les  mœurs  honnêtes  des  animaux  sont 
rassemblées  naturellement  dans  les  hommes,  et  plus  parfaite- 
ment que  dans  les  autres  —  quia  omnes  honesli  mores  anima- 
lium  in  liominibas  congregati  s  uni  naluraliter,  et  perjeclius  quam 
in  aliis,  —  à  cause  de  cela  l'homme  a  naturellement  horreurde 
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l'union  charnelle  non  seulement  avec  la  mère,  mais  aussi  avec 
la  fille,  ce  qui  est  moins  encore  contre  nature,  ainsi  qu'il  a  été 
dit.  Il  y  a,  aussi,  que  dans  les  autres  animaux  ne  se  contracte 
pas,  de  la  propagation  charnelle,  la  consanguinité,  comme 
parmi  les  hommes.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  n'est  pas  la 
même  »  pour  les  hommes  et  pour  les  autres  animaux,  comme 
le  supposait  à  tort  robjection. 

Vwl  rjaaiiiun  répond  qu'  «  on  voit,  par  ce  qui  a  été  déjà  dit, 
comment  la  consanguinité  des  époux  est  contraire  au  bien  du 
mariage  (cf.  le  corps  de  l'article).  Et  donc  l'objection  part  de 
principes  faux  ». 

Uwl  qainlarn  dit  qu'  «  il  n'y  a  pas  dinconvénient  à  ce  que 
de  deux  unions  l'une  empêche  l'autre.  C'est  ainsi  qu'il  n'y  a 
point  similitude  oii  se  trouve  l'identité.  Et,  scmblablement,  le 
lien  de  consanguinité  peut  empêcher  l'union   matrimoniale  ». 

A  la  question  que  nous  venons  de  voir  s'en  joint  tout  de 
suite  une  autre,  que  la  question  précédente  avait  pour  but  de 
préparer,  et  qui  est  proprement  la  question  de  la  tîxation  des 
degrés  de  consanguinité  considérés  comme  empêchements  du 
mariage.  Il  s'agit  de  savoir  si  les  degrés  de  consanguinité  qui 
empêchent  le  mariage  ont  pu  être  fixés  par  l'Église  jusqu'au 
quatrième  degré.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article 
qui  suit.  Il  le  fera  dans  le  sens  de  la  législation  de  l'Eglise  à 
son  époque.  Aujourd'hui,  ce  n'est  plus  le  4''  degré  qui  est  fixé 
par  l'Église  comme  dernier  degré  dirimant  ;  c'est  le  3".  Mais 
l'exposé  doctrinal  que  nous  allons  lire  garde  toute  sa  valeur, 
du  point  de  vue  des  considérations  qui  portent  sur  les  divers 
aspects  du  droit  matrimonial  dans  la  suite  des  temps  cl  sur 
l'autorité  de  l'Eglise  dans  l'ordre  des  empêchemcMls  du  ma- 
riage. Venons  tout  de  suite  au  texte  du  saint  Docteur. 
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Article  IV. 

Si  les  degrés  de  consanguinité  empêchant  le  mariage 
ont  pu  être  fixés  par  l'Église  jusqu'au  quatrième  degré? 

Sept  objections    veulent   prouver  que   «  les  degrés  de  con- 
sanguinité empêchant  le  mariage  n'ont  pas  pu  être  fixés  par 
l'Église  jusqu'au  quatrième  degré  ».  —  La  première  arguë  de 
ce  qu'  «  il  est  dit  en  saint  iMatlhieu,   ch.   xix  (v.  6)  :  Ceux  que 
Dieu  a  unis,  que  lliomme  ne  les  sépare  pas.  Or,  ceux  qui  se  sont 
unis  en  deçà  du  quatrième  degré,  Dieu  les  a  unis  :   car  leur 
union  n'est  point  prohibée  par  la  loi  divine.  Donc  ils  ne  doi- 
vent pas  être  séparés  par  un  statut  humain  ».  —  La  deuxième 
objection   fait  observer  que    «  le   mariage  est    un    sacrement, 
comme  aussi  le  baptême.  Or,  il  ne  pourrait  pas   se   faire,   en 
vertu  du  statut  de  l'Eglise,  que  celui  qui  vient  au  baptême  ne 
reçoive  pas  le  caractère  baptismal,  si  en  vertu  du  droit  divin 
il  est  capable  de  le  recevoir.  Donc  le  statut  de  l'Église  ne  peut 
pas  faire,  non  plus,  que  le  mariage  ne  soit  pas  entre  ceux  que 
le  droit  divin  n'empêche  pas  de  s'unir  dans  le  mariage  ».  —  La 
troisième  objection  déclare  que  «  le  droit  positif  ne  peut  pas 
écarter  ou  amplifier  ce  qui  est  de  droit  naturel.  Or,  la  consan- 
guinité est  un  lien  naturel,  qui,  autant  qu'il  est  en  lui,  est  de 
nature  à  empêcher  le  mariage.  Donc  l'Église  ne  peut  pas  faire, 
par  un  statut,  que  des  sujets  puissent  s'unir  ou  ne  pas  s'unir 
dans  le  mariage;   plus  qu'elle  ne  peut  faire  qu'ils  soient  con- 
sanguins ou  non  consanguins  ».  —  La  quatrième  objection  dit 
qu'  ((  un  statut  du  droit  positif  doit  avoir  une  cause  raisonna- 
ble ;  car  c'est  selon  la  cause  raisonnable  qu'il  a,  qu'il  procède 
du  droit  naturel.  Or,  les  causes  qui  sont  assignées  pour  le  nom- 
bre des  degrés,   i)araissent  tout  à  fait  déraisonnables,   n'ayant 
aucun  rapport  à  ce  dont  il  s'agit  :  par  exemple,  que  la  consan- 
guinité est  empêchée  jusqu'au  quatrième  degré,  en  raison  des 
quatre  éléments;  jusqu'au  sixième,  en  raison  des  six  âges  du 
monde;  jusqu'au  septième,  en  raison  des  sept  jours  auxquels 
se  ramène  le  temps  dans  sa   totalité.    Donc  il   semble  qu'une 
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telle  prohibition  n'a  aucune  force  n.  —  La  cinquième  objec- 
tion en  appelle  au  principe  que  «  là  où  est  la  même  cause, 
reflet  doit  être  le  même.  Or,  la  cause  pour  laquelle  la  consan- 
guinité empêche  le  mariage,  est  le  bien  de  l'enfant,  la  répres- 
sion de  la  concupiscence,  et  la  multiplication  de  l'amitié,  ainsi 
qu'on  le  voit  par  ce  "qui  a  été  dit  (art.  précéd.),  lesquelles  cho- 
ses sont  également  nécessaires  en  tout  temps.  Donc  les  degrés 
de  consanguinité  auraient  dû  également  en  tout  temps  empê- 
cher le  mariage.  Ce  qui  n'est  pas  vrai  :  alors  que,  maintenant, 
c'est  jusqu'au  qualrième,  et  autrefois  c'est  jusqu'au  septième 
degré  que  la  consanguinité  a  empêché  le  mariage  ».  Celte 
objection  s'accroît  aujourd'hui  de  ce  que  l'Église  a  encore  mo- 
difié le  nombre  des  degrés  :  du  quatrième,  elle  est  descendue 
au  troisième.  —  La  sixième  objection  déclare  qu'  «  une  seule 
et  même  union  ne  peut  pas  être  dans  le  genre  sacrement  et 
dans  le  genre  stupre.  Or,  cela  arriverait  si  l'Eglise  avait  le 
pouvoir  de  statuer  sur  un  nombre  différent  dans  les  degrés 
qui  empêchent  le  mariage  :  par  exemple,  si  des  parents  au  cin- 
quième degré  s'étaient  unis  fjuand  ce  degré  était  prohibé,  leur 
mariage  serait  stupre;  mais,  dans  la  suile,  la  même  union, 
quand  l'Eglise  aurait  levé  la  défense,  deviendrait  mariage.  Et 
le  contraire  pourrait  ariiver  si  des  degrés  concédés  pouvaient 
dans  la  suite  être  interdits  par  l'Eglise.  Donc  il  semble  que  le 
pouvoir  de  l'Église  ne  s'étende  pas  à  cela  ».  —  La  septième 
objection  dit  que  «  le  droit  humain  doit  imiter  le  droit  divin. 
Or,  selon  le  droit  divin,  qui  est  contenu  dans  la  loi  ancienne, 
la  prohibition  des  degrés  n'est  pas  la  môme  en  montant  et  en 
descendant.  Dans  l'ancienne  loi,  en  efîet,  il  était  prohibé  que 
quelqu'un  pienne  pour  femme  la  sœur  de  son  père  {Lrv., 
ch.  xvjii,  v.  12),  mais  non  la  lille  du  frère  {Josar,  ch.  xv, 
v.   15-17). 

Des  deux  argnments  sed  conird,  le  i)roinier  en  a[)()cll('  à 
ce  (pie  (I  le  Seigneur'  dit  aux  (lisci|)l('s  (S.  Luc,  eh.  x,  v.  i(i)  : 
Qui  vous  ('('(tide  ni  ('coule.  Donc  le  [)iéfeplo  de  Iflglise  a  la  iVr- 
melé  du  prcceple  de  Dieu.  Or,  l'I^glise  (|uel(|uefois  a  pioliihé  il 
quehiuefois  a  [)ermis  eerlains  clegiés  (pie  la  loi  ne  pruhihail 
past  Donc  ces  degrés  empêclient  le   mariage  ».   —   Le  second 
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argument  fait  observer  que  «  comme  autrefois  les  mariages  des 
païens  étaient  réglés  par  les  lois  civiles,  de  même  maintenant 
ils  le  sont  par  les  statuts  de  l'Eglise.  Or,  autrefois,  la  loi  civile 
déterminait  les  degrés  de  consanguinité  parmi  ceux  qui  em- 
pêchaient le  mariage  et  ceux  qui  na  l'empêchaient  point. 
Donc  maintenant  cela  peut  être  fait  aussi  par  le  statut  de 
l'Église  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  selon  les 
divers  temps,  la  consanguinité  s'est  trouvée  empêcher  le  ma- 
riage selon  des  degrés  divers.  —  C'est  qu'en  effet,  au  commen- 
cementdu  genre  humain,  seuls  le  père  et  la  mère  étaient  exclus 
du  mariage.  Car,  alors,  les  hommes  étaient  peu  nombreux  et 
il  fallait  donner  le  plus  grand  soin  à  la  propagation  du  genre 
humain.  Et,  aussi  bien,  ne  devaient  être  écartées  du  mariage 
que  ces  personnes-là  seules  qui  étaient  incompétentes  même 
quant  à  la  fin  principale  du  mariage,  savoir  le  bien  de  l'en- 
fant, ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  précéd.). 

Dans  la  suite,  le  genre  humain  s'étant  multiplié,  un  plus 
grand  nombre  de  personnes  furent  exceptées  par  la  loi  de 
Moïse,  qui  déjà  commençait  à  réprimer  la  concupiscence.  Aussi 
bien,  comme  le  dit  Rabbi  Moïse  (Maimonide,  Docl.  Perplex., 
liv.  III,  ch.  xLix),  toutes  ces,  personnes  sont  exceptées  du 
mariage,  qui  ont  coutume  d'habiter  daqs  la  même  famille; 
parce  que  si  l'union  charnelle  pouvait  exister  parmi  elles,  un 
aliment  trop  grand  serait  donné  à  la  passion.  Mais  les  autres 
degrés  de  consanguinité  furent  permis  par  l'ancienne  loi;  bien 
plus,  d'une  certaine  manière,  ils  furent  de  précepte  :  c'est 
ainsi  que  chacun  devait  prendre  sa  femme  dans  sa  parenté, 
pour  qu'il  n'y  eût  pas  de  confusion  dans  les  successions  (A'om- 
bres,  ch.  xxxvi).  Alors,  en  effet,  le  culte  divin  se  propageait 
par  la  succession  de  la  race. 

Plus  lard,  dans  la  loi  nouvelle,  qui  est  la  loi  de  CEspril  (Ép. 
aax  Romains,  ch.  vin,  v.  2)  et  de  l'amour,  plusieurs  degrés  de 
consanguinité  ont  été  défendus;  parce  que,  maintenant,  le 
culte  de  Dieu  se  communique  et  se  multiplie  par  la  grâce  spi- 
rituelle et  non  plus  par  l'origine  charnelle.  Et,  aussi  bien,  il 
faut  que  les  hommes  s'éloignent  davantage  des  choses  charnel- 


QUhJSTtON    LIV.    DE    l'kMPKCIFKMENT    DE    CONSANOUIMTE.        3l5 

les  pour  vaquer  aux  choses  spirituelles.  De  plus,  il  fallait  que 
l'amour  »  qui  unit  les  membres  des  diverses  familles  «s'étende 
et  se  répande  davantage.  C'est  pour  cela  qu'anciennement  le 
mariage  était  empêché  jusqu'aux  degrés  les  plus  éloignés,  afin 
que  par  la  consanguinité  et  l'affînité  l'amitié  naturelle  parvînt 
à  un  plus  grand  nombie  de  personnes.  Et  ce  fut,  raisonnable- 
ment, jusqu'au  septième  degré  :  soit  parce  que;  ce  degré  fran- 
chi, le  souvenir  de  la  souche  commune  peut  difficilement 
demeurer;  soit  parce  que  ce  nombre  convenait  à  la  grâce  sep- 
tiforme  de  l'Esprit-Saint. 

Mais,  dans  la  suite,  vers  ces  derniers  temps  »,  faisait  re- 
marquer saint  Thomas,  «  l'interdiction  de  l'Église  a  été  res- 
treinte au  quatrième  degré;  parce  qu'au  delà,  il  élait  inutile 
et  périculeux  de  prohiber  les  degrés  de  consanguinité.  — 
C'était  inutile  :  parce  que,  dans  les  derniers  degrés,  ne  se  trou- 
vait pas  un  lien  d'amitié  plus  forte  qu'à  l'égard  des  étrangers, 
la  charité  s'étaiit  refroidie  dans  le  cœar  d'an  grand  nombre 
(S.  Matth.,  ch.  xxiv,  v.  12).  —  C'était  dangereux  ;  parce  que  la 
concupiscence  et  la  négligence  ayant  prévalu,  les  hommes 
n'observaient  plus  assez  celte  consanguinité  si  multipliée;  et,  par 
suite,  la  défense  des  degrés  éloignés  devenait,  pour  beaucoup, 
un  filet  de  perdition  (I""  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vn,  v.  35). 

Du  reste,  c'est  assez  à  piopos,  que  la  défense  a  été  restreinte 
au  quatrième  degré.  —  Soit  parce  que  les  hommes  ont  cou- 
tume de  vivre  jusqu'à  la  quatrième  génération  ;  et,  de  la  sorte, 
le  souvenir  de  la  consanguinité  peut  se  conserver.  Aussi  bien 
le  Seigneur  menace  de  visiter  les  péchés  des  parents  jusqu'à 
la  troisième  et  à  la  quatrième  génération  {Exode,  ch.  ix,  v.  5). 
—  Soit  parce  que,  par  cIkkjuc  génération,  le  sang,  dont  l'iden- 
tité fait  la  consanguinité,  se  mêle  de  nouveau  à  un  sang  étian- 
ger;  et,  plus  il  se  mêle  à  un  autre,  plus  il  s'éloigne  du  pre- 
mier. Et  parce  que  les  éléments  sont  au  nombre  de  qualie. 
dont  chacun  est  d'autant  plus  apte  à  se  mélanger,  qu'il  est  plus 
subtil,  à  cause  de  cela,  dans  la  prctnièic  union  lidcnlilé  du 
sang  disparaît  quant  au  premier  élémenl,  (jui  est  extrême- 
ment subtil;  tlaiis  la  seconde,  quant  au  second;  dans  la  troi- 
sième, quant  au  troisième;  tians  la  quatrième,  ciuant  au  qua- 
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liième.  Et,  ainsi,  après  la  quatrième  génération  l'union  char- 
nelle peut  convenablement  être  renouvelée  ».  La  dernière  rai- 
son donnée  ici  par  saint  Thomas  serait  aujourd'hui  exposée 
d'une  autre  manière.  Mais  on  remarquera  que  le  texte  de 
VExode  cité  par  le  saint  Docteur  va  à  justifier  tout  ensemble  la 
réforme  qui  fut  faite  du  temps  de  saint  Thomas,  en  ramenant  au 
quatrième  degré  l'empêchement  de  consanguinité,  et  celle  que 
le  nouveau  droit  de  l'Église  a  consacrée  de  nos  jours,  rame- 
nant cet  empêchement  au  troisième  degré.  Il  est  parlé,  en  effet, 
dans  ce  texte,  de  la  troisième  et  de  la  quatrième  génération. 

h'ad  priimim  dit  que  «  comme  Dieu  ne  saurait  unir  ceux 
qui  s'unissent  contrairement  au  précepte  divin  ;  de  même  II 
n'unit  point  ceux  qui  s'unissent  contrairement  au  précepte  de 
l'Église,  lequel  a  la  même  force  d'obligation  que  le  précepte 
divin  ». 

h'ad  secundiun  rappelle  que  «  le  mariage  n'est  pas  seulement 
un  sacrement;  il  est  aussi  un  devoir,  ou  un  office.  Et  c'est 
pourquoi  il  est  soumis  à  l'ordination  des  ministres  de  l'Église 
plus  que  le  baptême,  qui  est  seulement  un  sacrement.  De  même, 
en  effet,  que  les  contrats  et  les  offices  humains  sont  détermi- 
nés par  les  lois  humaines;  de  même  les  contrats  et  les  offices 
spirituels,  par  la  loi  de  l'Église  ». 

Uad  lertiiini  accorde  que  «  le  lien  de  consanguinité  est  na- 
turel ;  mais  cependant  il  n'est  pas  naturel  que  la  consangui- 
nité empêche  l'union  charnelle,  sinon  jusqu'à  un  certain 
degré,  comme  il  a  été  dit  (art.  précéd.).  Et  c'est  pourquoi 
l'Église,  par  son  statut,  ne  fait  pas  que  tels  sujets  soient  ou  ne 
soient  pas  consanguins,  car  ils  le  demeurent  toujours  au  même 
titre;  mais  elle  fait  que  l'union  charnelle  soit  licite  ou  illicite, 
selon  la  diversité  des  temps,  à  des  degrés  divers  de  consan- 
guinité ». 

Vad  qaarluni  répond  que  «  les  raisons  assignées  sont  don- 
nées plutôt  par  mode  d'adaptation  et  de  convenance,  que  par 
mode  de  cause  et  de  nécessité  ».  L'une  de  ces  raisons  était 
donnée  par  saint  Thomas  à  la  fin  du  corps  de  l'article.  Et 
nous  faisions  remarquer  qu'aujourd'hui  la  convenance  qu'elle 
avait  du  temps  du  saint  Docteur  ne  serait  plus  la  même. 
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L'wl  quinlani  note  que  «  comme  ou  le  voit  i)ar  ce  qui  a  élé 
déjà  dit  (au  corps  de  l'article),  la  cause  d'empêcher  les  degrés  de 
consanguinité  n'est  pas  la  même  selon  les  divers  tetnps.  De  là 
vient  que  ce  qui  est  utilement  concédé  en  un  temps,  est  salu- 
tairement  empêché  en  un  autre  ». 

Vad  sexUini  fait  observer  que  «  le  statut  n'impose  pas  une 
mesure  pour  le  passé,  mais  pour  l'avenir.  11  suit  de  là  que  si 
maintenant  devenait  prohibé  le  cinquième  degré  qui  est  main- 
tenant .permis,  ceux  qui  sont  unis  au  cinquième  degré  ne  de- 
vraient pas  être  séparés.  Il  n'est  pas,  en  effet,  d'empêchement 
survenant  au  mariage  qui  puisse  le  dirimer.  Et,  par  consé- 
quent, l'union  qui  fut  d'abord  un  vrai  mariage,  ne  saurait  de- 
venir, par  le  statut  de  l'Eglise,  un  stupre  »,  comme  le  con- 
cluait, à  tort,  l'objection.  —  u  Et,  de  même,  si  était  concédé 
un  degré  qui  est  maintenant  prohibé,  l'union  précédente  », 
contractée  quand  la  prohibition  existait,  «  ne  deviendrait  pas 
union  matrimoniale,  par  le  statut  de  l'Église,  en  raison  du 
premier  contrat  d  ;  mais  il  faudrait  un  nouveau  contrat  : 
«  car,  s'ils  voulaient,  les  conjoints  pourraient  se  séparer  »,  le 
précédent  mariage  n'existant  pas.  «  Ils  pourraient,  cependant, 
contracter  de  nouveau;  et  ce  serait  une  autre  union  ». 

h'ad  seplinuim  déclare  que  «  dans  l'empêchement  des  degrés 
de  consanguinité,  l'Église  prend  garde  surtout  à  la  raison  de 
l'amour.  Et  parce  que  la  raison  de  l'amour  n'est  pas  moindre 
à  l'endroit  du  neveu  qu'à  l'endroit  de  l'oncle,  mais  bien,  au 
contraire,  plus  grande,  pour  autant  que  le  fds  est  plus  proche 
du  père  que  le  père  du  fils,  comme  il  est  dit  au  livre  VlU  de 
VÉlhiqiie  (ch.  xii,  n.  2;  de  S.  Thomas,  leç.  12),  à  cause  de 
cela,  l'Église  a  également  défendu  les  degrés  de  consanguinité 
du  côté  des  oncles  et  du  côté  des  neveux.  —  Mais  la  loi  an- 
cienne, dans  la  défense  qui  portait  sur  les  personnes,  considé- 
rait surtout  la  cohabitation,  empêchant,  contre  la  concupis- 
cence, les  personnes  auxquelles  l'accès  était  plus  facile  en  rai- 
son de  la  mutuelle  cohabitation.  Or,  il  est  i)lus  dans  l'usage 
que  la  nièce  habite  avec  l'oncle,  que  la  tante  avec  le  neveu  ; 
parce  que  la  fille  est  comme  une  même  chose  avec  le  pèie. 
étant  quelque  chose  de  lui  ;    tandis  ([ue  la  sœur  n'est  pas,  de 
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cette  manière,  une  même  chose  avec  le  frère,  n'étant  pas  quel- 
que chose  de  lui,  mais  venant  plutôt  avec  lui  d'une  même 
souche.  Et  c'est  pourquoi  il  n'y  avait  pas  la  même  raison  de 
prohiber  la  nièce  et  la  tante  ». 

Après  l'empêchement  de  consanguinité  vient  l'empêchement 
d'affinité.  C'est  de  lui  que  va  s'occuper  la  question  suivante  : 


QUESTION  LV 


DE  L'EMPECIIEME.NT  D'AFFINITE 


Colle  question  comprend  onze  articles  : 

1°  Si  l'affinité  est  causée  par  le  mariage? 

2°  Si  elle  demeure  après  la  mort  du  mari  ou  do  la  fommo? 

3°  Si  elle  est  causée  par  l'union  illicite? 

!x°  Si  elle  est  causée  par  les  fiançailles? 

5o  Si  l'affinité  est  cause  d'affinité? 

G°  Si  l'affinité  empêche  le  mariage? 

7°  Si  l'affinité  a  par  elle-même  dos  degrés? 

8°  Si  les  degrés  d'affinité  s'étendent  comme  les  degrés  de  consan- 
guinité? 

9"  Si  le  mariage  qui  est  entre  consanguins  et  proches  par  affinité 

doive  toujours  être  dirimé  par  le  divorce? 
io°  Si  pour  dirimer  ce  mariage  il  |faut  procéder  par  voie  d'accusa- 
tion? 

11°  Si,  dans  une  telle  cause,  il  faut  procéder  par  témoins? 


Les  onze  articles  qui  composent  cette  question  sont  tirés  du 
livre  IV  des  Sentences,  dist.  XLI.  Les  cinq  premiers  sont  les 
cinq  sous-questions  de  l'article  i  ;  les  articles  6,  7,  8,  les  trois 
sous-questions  de  l'article  2;  les  articles  9,  10,  11,  les  trois 
sous-questions  de  l'article  5. 


Article   Premïeh. 
Si  du  mariage  d'un  consanguin  est  causée  l'affinité? 

Trois  objections  veulent  piouver  que  «  du  mariage  diin 
consanguin  n'est  pas  causée  l'arfinilé  ».  —  La  première  évoque 
le  principe,  (|ue  nce  (jni  esl  lu  rabon  d'une  chose  n  en  soi  ce  (jn  a 
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celle  chose  bien  plus  (ja  elle-même.  Or,  la  femme  prise  en  mariage 
ne  devient  proche  de  l'un  des  consanguins  du  mari  qu'en  rai- 
son du  mari.  Puis  donc  qu'il  n'y  a  pas  d'affinité  entre  elle  et 
son  mari,  il  n'y  en  a  pas,  non  plus,  entre  elle  et  l'un  des 
consanguins  du  mari  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  si 
l'on  a  plusieurs  choses  séparées  l'une  de  l'autre,  à  supposer  que 
quelque  chose  s'unisse  à  l'une  d'elles,  il  ne  s'ensuit  pas  que 
cela  soit  uni  à  quelque  autre.  Or,  les  consanguins  sont  séparés 
les  uns  des  autres.  Donc  il  n'est  pas  nécessaire,  si  une  femme 
s'unit  à  un  homme,  qu'elle  se  trouve  rapprochée  par  l'affinité 
de  tous  les  consanguins  de  cet  homme  ».  —  La  troisième  objec- 
tion déclare  que  a  les  relations  naissent  de  certaines  unions. 
Or,  il  n'est  pas  d'union  qui  se  fasse  parmi  les  consanguins  du 
mari,  par  le  fait  que  celui-ci  a  pris  une  femme.  Donc  il  n'y  a 
pas  en  eux  la  relation  d'affinité  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  rappelle  que 
l'homme  et  la  femme  deviennent  une  seule  chair  (Genèse,  ch.  ii, 
V.  2/i;  S.  Matth.,  ch.  xix,  v.  6).  Si  donc  le  mari  tient  par  la 
chair  à  tous  ses  consanguins,  pour  la  même  raison  la  femme 
leur  tiendra  aussi  ».  —  Le  second  argument  dit  qu'  «  on  le  voit 
par  les  autorités  ou  les  textes  cités  dans  les  Senlencesn  (dist.  XLI, 
ch.  i).  Ce  sont  deux  textes  de  saint  Grégoire,  un  du  Pape  saint 
Jules  (I),  et  un  de  saint  Isidore. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu' «  une  certaine 
amitié  naturelle  est  fondée  sur  la  communication  naturelle.  Or, 
la  communication  naturelle  est  de  deux  sortes,  au  témoignage 
d'Aristote,  dans  le  Xiweyill  des  Physiques  (ch.  xn  ;  de  S.  Th., 
leç.  12);  l'une,  par  la  propagation  de  la  chair;  l'autre,  par 
l'union  ordonnée  à  cette  propagation.  Et,  aussi  bien,  il  dit  lui- 
même  que  l'amitié  du  mari  à  sa  Jemme  est  naturelle.  De  même 
donc  que  la  personne  unie  à  une  autre  par  la  propagation  de 
la  chair  cause  un  certain  lien  d'amitié  naturelle;  de  même  si 
elle  est  unie  par  l'acte  charnel.  Mais  il  y  a  cette  différence  que 
la  personne  unie  à  une  autre  par  la  propagation  de  la  cljair, 
comme  le  fils  au  père,  est  rendue  participante  de  la  même 
racine  et  du  même  sang  :  et  de  là  vient  que  le  fils  est  uni  aux 
consanguins  du  père  par  le  même  genre  de  lien  dont  le  père 
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leur  était  uni,  savoir  le  lien  de  consanguinité,  bien  que  ce  soit 
à  un  autre  degré,  en  raison  d'une  plus  grande  distance  de  la 
racine  »  ou  de  la  souche  commune.  «  Mais  la  personne  unie  par 
l'acte  charnel  n'est  pas  rendue  participante  de  la  même  racine; 
elle  est  comme  adjointe  du  dehors.  Et,  à  cause  de  cela,  c'est 
un  autre  genre  de  lien  qui  est  produit,  qu'on  appelle  du  nom 
d'affinité.  On  a  exprimé  cela  par  ce  vers  »  latin  : 

Miilat  nupta  genus  ;  sed  generala  gradnm; 

que  nous  pourrions  traduire  ainsi  en  français  :  L'épousée 
change  le  genre  ;  ["engendrée,  le  degré.  «  La  personne  engendrée, 
en  effet,  appartient  au  même  genre  de  parenté,  mais  à  un 
autre  degré;  l'union  charnelle,  au  contraire,  produit  un  autre 
genre  de  lien  ». 

Vad  primnm  accorde  que  «  la  cause  l'emporte  sur  l'eff'et  ;  mais 
il  n'est  pas  nécessaire  que  toujours  le  même  nom  convienne  à 
l'effet  et  à  la  cause  ;  quelquefois,  en  effet,  ce  qui  est  dans  l'effet 
se  trouve  être  dans  la  cause,  non  de  la  même  manière,  mais 
d'une  manière  plus  haute;  et,  par  suite,  cela  ne  convient  pas 
à  l'effet  et  à  la  cause  par  le  même  nom  ni  par  la  même  raison, 
comme  on  le  voit  pour  toutes  les  causes  dont  la  causalité  est 
équivoque  »  ou  analogue.  «  C'est  de  cette  manière  que  l'union 
du  mari  et  de  la  femme  l'emporte  sur  l'union  de  la  femme  aux 
consanguins  du  mari;  et,  cependant,  elle  ne  doit  pas  s'appeler 
affinité,  mais  mariage.^  où  se  trouve  une  certaine  unité  :  c'est 
ainsi  que  l'homme  est  identique  à  lui-même  sans  être  son 
consanguin.  » 

h\id  secanduni  fait  observer  que  «  les  consanguins  sont  en 
quelque  manière  séparés  et  en  quelque  manière  unis.  Et,  en 
raison  de  l'union,  il  arrive  que  la  personne  qui  est  unie  à  l'un 
est  unie  en  quelque  manière  à  tous.  Mais,  en  raison  de  la  sépa- 
ration et  de  la  distance,  il  ariive  que  la  personne  cjui  est  unie 
à  l'un,  d'une  manière,  est  unie  à  un  autre  d'une  autre  manière, 
ou  selon  un  autre  genre  ou  selon  un  autre  degré  ». 

L'at/  lerlium  répond  que  «  parfois,  la  relation  naît  du  mou- 
vement de  l'un  et  l'autre  extrême,  comme  la  paternité  et  la  lilia- 
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tion.  Et  cette  relation  est  réelle  dans  l'un  et  dans  l'autre.  — 
Quelquefois,  au  contraire,  la  relation  naît  du  mouvement  de 
l'un  des  extrêmes  seulement.  Et  cela  arrive  d'une  double  ma- 
nière. D'abord,  en  telle  sorte  que  la  relation  naît  du  mouve- 
ment de  l'un  sans  mouvement  de  l'autre  ni  qui  ait  précédé  ni 
qui  soit  concomitant;  comme  on  le  voit  dans  le  Créateur  et  la 
créature,  et  le  sensible  et  le  sens,  et  la  science  et  la  chose  sue. 
Dans  ce  cas,  la  relation  est  dans  un  extrême  selon  la  réalité  et 
dans  l'autre  selon  la  raison.  D'une  autre  manière,  quand  la  rela- 
tion naît  du  mouvement  de  l'un  sans  mouvement  de  l'autre 
existant  en  ce  moment,  mais  non  sans  un  mouvement  de  cet 
autre  qui  ait  précédé.  C'est  ainsi  que  l'égalité  se  fait  entre  deux 
hommes  par  la  croissance  de  l'un  sans  que  l'autre  croisse  ou 
diminue  en  ce  même  temps,  mais  il  était  parvenu  auparavant 
à  cette  quantité  qui  est  la  sienne  par  quelque  mouvement  ou 
mutation.  Et,  dans  ce  cas,  la  relation  se  trouve  fondée  rélle- 
ment  en  l'un  et  l'autre  extrême.  —  Ainsi  en  est-il  de  la  consan- 
guinité et  de  l'affinité.  La  relation  de  frère,  qui  résulte  pourun 
enfant  nouveau-né  à  l'endroit  d'un  autre  déjà  grand,  est  causée 
sans  mouvement  de  ce  dernier  qui  se  produise  alors,  mais  en 
vertu  du  mouvement  qui  a  précédé,  savoir  sa  propre  généra- 
tion ou  naissance  :  il  lui  arrive,  en  effet,  que,  par  le  mouve- 
ment d'un  autre,  maintenant  cette  relation  se  produit  pour  lui. 
Semblablement,  du  fait  que  celui-ci  descend,  par  sa  propre 
génération»  ou  naissance,  «  de  la  mêmeracine  »  ou  de  la  même 
souche  ((  que  le  mari  »  de  telle  femme,  «  provient  l'affinité,  en 
lui,  par  rapport  à  cette  femme,  sans  une  nouvelle  mutation  de 
sa  part  à  lui  ». 

L'affinité  est  le  lien  que  produit  le  mariage,  entre  l'un  des 
conjoints  et  les  consanguins  de  l'autre  conjoints.  Et,  tout  de 
suite,  une  question  se  pose  à  son  sujet.  Puisque  c'est  en  raison 
du  mariage  et  du  conjoint  que  l'affinité  se  contracte,  demeu- 
rera-t-elle  après  la  mort  de  son  conjoint.  Saint  Thomas  va  nous 
répondre  à  l'article  qui  suit. 
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Article  II. 

Si  l'affinité  demeure,  après  la  mort  du  mari,  entre 
les  consanguins  du  mari  et  la  femme? 


Deux  objections  veulent  prouver  que  «  l'affinité  ne  demeure 
pas,  après  la  mort  du  mari,  entre  les  consanguins  du  mari  et 
la  femme  >'.  —  La  première  en  appelle  au  principe,  que  «  si  la 
cause  cesse,  l'ejjel  pareillemeiil  doit  cesser  (Aristote,  Phys.,  liv.  II, 
cil.  ni,  n.  II  ;  de  S.  Th.,  leç.  6).  Or,  la  cause  de  l'affinité  fut 
le  mariage,  qui  cesse  par  la  mort  du  mari;  car,  dès  lors,  la 
femme  est  dégagée  de  la  loi  du  mari,  comme  il  est  dit  aux  Ro- 
mains, ch.  VII  (v.  2).  Donc  l'affinité  en  question  cesse  ».  —  La 
seconde  objection  dit  que  «  la  consanguinité  cause  l'affinité. 
Or,  la  consanguinité  du  mari  cesse  par  la  mort,  à  l'endroit  de 
ses  consanguins.  Donc,  aussi,  l'affinité  de  la  femme  à  ces  con- 
sanguins ». 

L'argument  sed  contra  part  du  même  principe,  savoir  que 
«  l'affinité  est  causée  par  la  consanguinité.  Or,  la  consangui- 
nité est  un  lien  perpétuel,  tant  que  vivent  les  personnes  parmi 
lesquelles  est  l'affinité.  Donc  l'affinité  aussi.  Et,  par  suite,  l'af- 
finité n'est  point  brisée  quand  est  brisé  le  mariage  par  la  mort 
d'une  tierce  personne  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  une  rela- 
tion peut  cesser  d'être,  d'une  double  manière  :  ou  par  la  cor- 
ruption, la  destruction  du  sujet;  ou  par  l'enlèvement  de  la 
cause.  C'est  ainsi  que  la  ressemblance  cesse  d'exister,  à  la 
mort  de  l'un  des  deux  qui  se  ressemblent,  ou  quand  disparaît  la 
qualité  qui  était  la  cause  de  la  ressemblance.  Or,  il  est  des 
relations  qui  ont  pour  cause  l'action  ou  la  passion  ou  le  mou- 
vement; comme  il  est  dit  au  livre  V  de  la  Métaitliysii/iic  (de 
S.  Th.,  leç.  17;  Ditl.,  livre  IV,  ch.  xv,  n,  ô,  (i).  De  ces  lela- 
tions,  quelques-unes  sont  causées  pai'  le  mouvement,  en  lanl 
que  quel((ue  chose  est  mù  acliiellemenl  ;  comme  la  relation  (|ni 
existe  entre  ce  ([ni  meut  et  ce  qui  est  mn.  D'autics  sont  cau- 
sées en  raison  de  ra[)litude  au  mouvement;   comme  le  moteur 
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et  le  mobile,  le  maître  et  le  serviteur.  D'autres,  enfin,  en  rai- 
son d'un  mouvement  qui  a  précédé  :  c'est  ainsi  que  le  père  et 
le  fils  sont  dits  tels,  non  pas  du  fait  que  la  génération  se  pro- 
duit maintenant,  mais  du  fait  qu'elle  a  eu  lieu  précédemment, 
ou  que  l'un  des  deux  a  été  engendré  par  l'autre.  L'aptitude  à 
être  mû  comme  aussi  le  fait  lui-même  d'être  mû  ou  d'être  en 
mouvement  passe  ;  mais  le  fait  d'avoir  été  mû  est  perpétuel  ou 
à  tout  jamais:  car  ce  qui  a  été  fait  ne  peut  jamais  cesser  d'avoir 
été  fait.  Il  suit  de  là  que  la  paternité  et  la  filiation  ne  sont  ja- 
mais détruites  par  la  destruction  de  la  cause,  mais  seulement 
par  la  corruption  ou  la  mort  du  sujet,  c'est-à-dire  de  l'un  des 
deux  extrêmes.  Et  il  faut  en  dire  autant  de  l'affinité,  laquelle 
est  causée  du  fait  que  deux  conjoints  ont  été  unis,  non  du  fait 
qu'ils  sunissentou  qu'ils  sont  unis.  Aussi  bien,  elle  n'est  point 
dirimée,  tant  que  demeurent  les  personnes  entre  lesquelles  elle 
a  été  contractée,  bien  que  meure  la  personne  en  raison  de  la- 
quelle elle  a  été  contractée  ». 

Vad  primuni  dit  que  «  l'union  du  mariage  cause  l'affinité 
non  seulement  pour  le  fait  qui  consiste  à  être  unis  actuelle- 
ment, mais  pour  le  fait  qui  est  d'avoir  été  unis  précédem- 
ment  K 

Vad  secLindum  déclare  que  «  la  consanguinité  n'est  point 
la  cause  prochaine  de  l'affinité  ;  mais  l'union  à  un  consanguin, 
non  seulement  celle  qui  est,  mais  celle  qui  a  été.  Et  c'est  pour- 
quoi la  raison  donnée  par  l'objection  ne  suit  pas  ». 

C'est  donc  l'union  conjugale  ayant  existé  ou  existant  encore 
avec  un  consanguin  qui  cause  l'affinité.  Que  s'il  s'agissait  non 
pas  d'une  union  légitime,  mais  de  rapports  conjugaux  illégi- 
times, illicites,  hors  du  mariage  régulier,  devrait-on  dire  en- 
core qu'ils  causent  l'affinité.  Saint  Thomas  va  nous  répondre 
à  l'article  qui  suit. 
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Article  III. 
Si  les  rapports  conjugaux  illicites  causent  l'affinité  ? 

.  Trois  objections  veulent  prouver  que  ((  les  rapports  conju- 
gaux illicites  ne  causent  pas  l'affinité  d.  —  La  première  arguë 
de  ce  que  «  raffinité  est  une  chose  honnête.  Or,  les  choses 
honnêtes  n'ont  point  pour  cause  des  choses  déshonnêtes.  Donc 
des  rapports  conjugaux  déshonnêtes  ne  peuvent  pas  causer 
l'affinité  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  «  là  oiî  se 
trouve  la  consanguinité,  l'affinité  ne  peut  pas  être;  parce  que 
l'affinité  est  la  proximité  des  personnes  causée  par  l'union  char- 
nelle, sans  qu  intervienne  aucune  parenté  (S,  Raymond  de  Pen- 
nafort.  Somme,  liv.  JV,  tit.  xv).  Or,  parfois,  il  arriverait  que 
l'affinité  existerait  avec  des  consanguins  et  avec  soi-même,  si 
des  rapports  conjugaux  illicites  causaient  l'affinité  :  comme 
quand  un  homme  a  des  rapports  charnels  incestueux  avec  sa 
consanguine.  Donc  l'affinité  n'est  point  causée  de  rapports 
conjugaux  illicites  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer 
que  «  les  rapports  conjugaux  illicites  sont  selon  la  nature  et 
contre  nature.  Or,  de  rapports  conjugaux  illicites  contre  na- 
ture n'est  point  causée  l'affinité,  selon  que  le  droit  le  déter- 
mine. Donc  elle  ne  l'est  pas  non  plus  de  rapports  conjugaux, 
illicites,  selon  la  nature  seulement  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  preinier  rappelle  le  mot 
de  saint  Paul  disant  que  «  celui  qui  s\dtaclie  à  une  courtisane  n  est 
plus  quun  seul  cori)s  avec  elle,  comme  on  le  voit  dans  la  pre- 
mière Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vi  (v.  i()).  Or,  c'est  pour  cette 
iaison-là  »,  savoir  que  la  femme  et  le  mari  ne  sont  plus  qu  une 
seule  chair,  u  que  le  mariage  cause  l'affinité  (cf.  art.  i).  Donc, 
pour  la  même  raison,  les  rapports  illicites  causent  aussi  l'affi- 
nité ».  —  Le  second  argument  déclare  que  «  l'union  charnelle 
cause  l'affinité;  comme  on  le  voit  par  la  définition  de  l'affinité, 
qui  est  celle-ci  :  l'afjinilé  est  la  proxinnté  des  personnes  causée 
par  Cunion  chcwnclle,   sans  qu'intervienne  aucune  parenté.   Or, 
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lunion  charnelle  est  aussi  dans  les  rapports  conjugaux  illici- 
tes. Donc  les  rapports  conjugaux  illicites  causent  laffinité  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  selon  Aris- 
tole,  au  livre  VIII  de  VÉlhique  {c\\.  xii,  n.  7  ;  de  S.  Th.,  leç.  12), 
l'union  de  l'homme  et  de  la  femme  est  dite  naturelle,  princi- 
palement en  raison  de  la  venue  de  l'enfant,  et  secondairement 
pour  la  communication  des  œuvres.  De  ces  deux  fins,  la  pre- 
mière appartient  au  mariage  en  raison  de  l'union  charnelle; 
et  la  seconde  lui  appartient  en  tant  qu'il  est  une  certaine  so- 
ciété en  vue  de  la  vie  commune.  La  première  de  ces  deux  fins 
se  retrouve  en  toute  union  charnelle  dans  laquelle  se  fait  le 
mélange  des  semences  »  de  l'homme  et  de  la  femme,  «  parce 
que  d'une  telle  union  l'enfant  peut  venir;  hien  que  la  seconde 
fasse  défaut.  Il  suit  de  là  que  le  mariage  causant  l'affinité  selon 
qu'il  est  une  certaine  mixtion  charnelle,  l'union  de  fornication 
la  causera  aussi  en  tant  qu'elle  a  quelque  chose  de  l'union  char- 
nelle ». 

L'ad  primum  déclare  que  u  dans  lunion  de  fornication  se 
trouve  quelque  chose  de  naturel  qui  est  commun  à  la  fornica- 
tion et  au  mariage;  et  c'est  en  raison  de  cela  qu'elle  cause  l'af- 
finité. Quant  à  ce  qu'il  y  a  de  désordonné,  par  où  elle  se  dis- 
tingue du  mariage,  ce  n'est  pas  cela  qui  cause  l'affinité.  Aussi 
bien,  l'affinité  demeure  toujours  honnête,  bien  que  la  cause 
soit,  d'une  certaine  manière,  déshonnête  ». 

Vad  secandam  dit  qu'  «  il  n'y  a  pas  d'inconvénient  à  ce  que 
des  relations  qui  sont  diverses  et  opposées  se  retrouvent  dans 
un  même  sujet  à  des  titres  divers.  Et  c'est  pourquoi  il  peut  y 
avoir  entre  deux  personnes  l'affinité  et  la  consanguinité,  non 
seulement  par  l'union  illicite  mais  aussi  par  lunion  licite  : 
tel  le  cas  où  un  consanguin  du  côté  du  père  prend  pour  femme 
une  consanguine  du  côté  de  la  mère.  Lors  donc  qu'il  est 
dit,  dans  la  définition  de  l'affinité,  à  l'exclusion  de  loute  pa- 
renté, il  faut  l'entendre,  en  l(uit  que  telle  ■>  :  car  l'affinité,  en 
tant  que  telle,  ne  suppose  pas  la  consanguinité.  —  «  Il  ne 
suit  d'ailleurs  pas  de  cela  (lue  quelqu'un  qui  a  des  rapports 
conjugaux  avec  sa  consanguine  conlracle  l'affiuité  avec  soi- 
même;  parce  que  l'affinité,  comme,  du  reste,  la  consanguinité. 
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requiert  la  diversité;  de  même  que  la  requiert,  aussi,  la  res- 
semblance ». 

Uad  tertiiitn  fait  observer  que  ((  les  rapports  conjugaux  con- 
tre nature  n'ont  pas  le  mélange  des  semences  qui  puisse  être 
la  cause  de  la  génération.  Et  c'est  pourquoi  de  tels  rapports 
l'affinité  n'est  point  causée  ». 

Nous  voyons  par  cette  dernière  parole  que  l'affinité,  pour  être 
causée  par  l'union  charnelle  illicite,  demande  que  cette  union 
soit  telle  que  la  conception  de  l'enfant  puisse  s'ensuivre. 
Aussitôt  une  nouvelle  question  s'imposait  du  temps  de  saint 
Thomas,  la  question  de  savoir  si  l'on  pouvait  et  devait  dire 
que  l'affinité,  à  tout  le  moins  une  certaine  affinité,  résultât 
des  fiançailles,  causée,  par  elles.  Aujourd'hui,  les  fiançailles 
ne  sont  plus  assignées  comme  fondement  ou  cause  d'affinité. 
Nous  lirons,  cependant,  avec  profit,  l'article  de  saint  Thomas  ; 
d'autant  (|u'il  servira  à  justifier  cette  autre  donnée  de  droit 
positif,  retenue  dans  le  nouveau  code,  savoir  que  le  mariage, 
même  s'il  n'est  pas  consommé,  fonde  cependant  et  cause,  lui 
aussi,  l'afiinité,  comme  le  mariage  consommé. 


Article  IV. 
Si,  des  fiançailles,  quelque  affinité  peut  être  causée? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  des  fiançailles,  au- 
cune affinité  ne  peut  être  causée  ».  —  La  première  arguë  de  ce 
que  ((  l'affinité  est  un  lien  perpétuel.  Or,  les  fiançailles  sont 
(jnelquefois  rompues.  Donc  elles  ne  peuvent  pas  être  cause 
d'affinité  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  si  quelqu'un 
va  jusqu'à  la  fermeture  virginale  d'une  femme  et  l'ouvre  en  y 
pénétrant,  mais  sans  aller  jusqu'à  la  consommation  de  l'acte 
du  mariage,  l'affinité  n'est  pas  contractée  de  ce  fait.  Or,  celui 
qui  agit  ainsi  est  plus  près  de  l'union  charnelle  que  celui  qui 
contracte  les  (iançiiilles.  Honc  les  fiançailles  ne  causeni  point 
l'aifinité  ».  —  La  troisième  (jbjeclion  fait  observer  que  «  dans 
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les  fiançailles  il  n'y  a  que  la  promesse  des  futures  noces.  Or, 
parfois,  se  produit  la  promesse  des  futures  noces  sans  qu'au- 
cune affinité  soit  contractée  de  ce  fait  :  ainsi  en  est-il  d'une 
telle  promesse  faite  avant  l'âge  de  sept  ans,  ou  si  quelqu'un 
ayant  un  empêchement  perpétuel  qui  le  rend  impuissant  à 
l'acte  de  mariage  promet  à  une  femme  des  noces  futures,  ou 
si  une  telle  promesse  était  faite  entre  personnes  pour  qui  les 
noces  sont  rendues  illicites  à  cause  d'un  vœu,  ou  tout  autre 
cas  analogue.  Donc  les  fiançailles  ne  peuvent  pas  être  cause 
d'affinité  ». 

L'argument  sed  contra  apporte  l'autorité  du  Pape  «  Alexan- 
dre (111)  »,  qui  «  défendit  à  une  femme  de  s'unir  par  le  mariage 
à  un  homme  dont  le  frère  avait  été  fiancé  à  elle.  Ce  qui  n'eût 
pas  été,  si  par  les  fiançailles  l'affinité  n'eût  pas  été  contractée. 
Donc,  etc.  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme  les 
fiançailles  n'ont  pas  la  raison  parfaite  de  mariage  mais  sont 
une  certaine  préparation  au  mariage,  ainsi  des  fiançailles  n'est 
pas  causée  l'affinité  comme  elle  est  causée  du  mariage,  mais 
quelque  chose  de  semblable  à  l'affinité,  qu'on  appelle  la  justice  ou 
le  droit  d' honnêteté  publique ,  et  qui  empêche  le  mariage  comme 
l'affinité  et  la  consanguinité,  selon  les  mêmes  degrés.  On  la 
définit  ainsi  :  La  justice  dlionnèleté  publique  est  une  proximité 
qui  vient  des  fiançailles  et  qui  tire  sa  force  de  l" institution  de 
l'Église,  pour  une  raison  d'honnêteté.  Où  l'on  voit  la  raison  du 
nom  et  sa  cause;  savoir  :  parce  que  cette  proximité  a  été  ins- 
tituée par  l'Église  pour  un  motif  d'honnêteté  ». 

Vad  prinium  dit  que  «  si  les  fiançailles  causent  ce  genre 
d'affinité  qui  est  appelé  la  justice  d'honnêteté  publique,  ce 
n'est  pas  en  raison  d'elles-mêmes,  mais  en  raison  de  ce  à  quoi 
elles  sont  ordonnées  »,  savoir  le  mariage.  «  Et  c'est  pourquoi, 
comme  le  mariage  est  un  lien  perpétuel,  ainsi  le  mode  d'affi- 
nité dont  il  s'agit  ». 

L'rtd  secunduni  rappelle  que  «  l'homme  et  la  femme,  dans 
l'union  charnelle,  deviennent  une  seule  chcdr,  par  le  mélange 
des  semences.  Par  conséquent,  en  quelque  manière  qu'un 
homme  atteigne  la   fermeture  virginale  ou  la  brise,   si  le  mé- 
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lange  des  semences  ne  s'ensuit  pas,  l'affinité  n'est  point  con- 
tractée de  ce  fait.  Mais  le  mariage  cause  raffînilé,  non  pas  seu- 
lement en  raison  de  l'union  charnelle;  il  la  cause  aussi  en  rai- 
son de  la  société  conjugale  selon  laquelle  encore  le  mariage 
est  naturel.  Et,  à  cause  de  cela  l'affinité  est  contractée  par  cela 
même  que  le  mariage  est  contracté  par  des  paroles  au  pré- 
sent, avant  l'union  charnelle.  Et,  semblablement,  par  les 
fiançailles,  où  l'on  s'engage  à  la  société  conjugale,  esl  con- 
tracté quelque  chose  de  semblable  à  l'affinité,  savoir  la  justice 
d'honnêteté  publique  ».  La  réponse  ne  vaut  plus  pour  les 
fiançailles.  Mais  elle  garde  toute  sa  valeur  pour  le  mariage 
contracté,  bien  que  non  encore  consommé. 

L'ad  tertlum  dit  que  «  tous  les  empêchements  qui  font  que 
les  fiançailles  ne  sont  pas  des  fiançailles  ne  permettent  pas  que 
la  promesse  des  noces  cause  l'affinité.  Il  suit  de  là  que  soit 
qu'avec  le  manque  d'âgé,  ou  avec  le  vœu  solennel  de  conti- 
nence, ou  avec  tout  autre  empêchement  on  contracte,  en  fait, 
des  fiançailles,  il  ne  s'ensuit,  de  là,  aucune  affinité,  parce  que 
les  fiançailles  sont  nulles,  et  nul  aussi  le  mode  d'affinité.  — 
Toutefois  0,  ajoutait  saint  Thomas,  u  si  un  mineur  froid  ou 
affiecté  d'un  maléfice,  ayant  un  empêchement  perpétuel, 'con- 
tracte, avant  l'âge  de  puberté,  après  sept  ans,  les  fiançailles 
avec  une  adulte,  d'un  tel  contrat  se  contracte  la  justice  d'hon- 
nêteté publique  ;  parce  que  l'empêchement  n'était  pas  encore 
à  même  d'empêcher,  attendu  qu'à  cet  âge,  l'enfant  qui  est 
froid  et  celui  qui  n'est  pas  froid,  quant  à  l'acte  du  mariage, 
sont  d'une  égale  impuissance  ».  —  Aujourd'hui,  ces  diverses 
hypothèses  n'ont  plus  à  être  envisagées  en  ce  qui  est  d'une 
affinité  possible  à  contracter  en  raison  des  fiançailles.  L'Église, 
dans  son  nouvecu  droil,  n'a  pas  maintenu  cet  empêchement. 

L'affinité,  quand  elle  se  contracte,  peut-elle  être  à  son  tour 
et  de  nouveau  cause  d'affinité.  —  Ce  nouvel  aspect  de  la  ques- 
tion est  examiné  à  l'article  qui  suit. 
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Article  V* 
Si  l'affinité  est  cause  d'affinité? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'aflînité  est  cause 
d'affinilé  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  le  Pape  saint 
Jules  (I)  dit  :  Que  personne  ne  prenne  pour  femme  celle  que 
laisse  un  consanguin;  comme  on  le  trouve  »,  dans  le  Droit, 
«  XXXV,  q,  3,  chap.  Contradicimus  (Appendice  de  Gratien). 
Et  au  chapitre  suivant  il  est  dit  que  deux  femmes  de  consan- 
guins ne  peuvent  pas,  l'une  après  l'autre,  épouser  le  même  homme. 
Or,  cela  n'est  qu'en  raison  de  raffinité  qui  est  contractée  par 
l'union  à  une  personne  avec  laquelle  existait  le  lien  d'affinité. 
Donc  l'afïînité  est  cause  de  l'affinité  ».  —  La  deuxième  objec- 
tion dit  que  u  l'union  charnelle  unit  comme  la  propagation 
charnelle;  parce  que  les  degrés  d'affinité  et  de  consanguinité 
se  comptent  d'une  manière  égale.  Or,  la  consanguinité  cause 
l'affinité.  Donc  l'affinité  aussi  ».  —  La  troisième  objection 
porte  ce  principe  que  u  toutes  choses  identiques  à  une  seule  et 
même  chose  sont  identiques  entre  elles  (Aristote,  Sophist.  Elench., 
ch.  VI,  n.  8).  Or,  la  femme  d'un  homme  contracte  la  même 
proximité  avec  tous  les  consanguins  de  cet  homme.  Donc, 
aussi,  tous  les  consanguins  de  cet  homme  font  un  avec  tous 
ceux  qui  tiennent  à  la  femme  par  le  lien  d'affinité.  Et,  par 
suite,  l'affinité  est  cause  de  l'affinité  ». 

Nous  avons  ici  trois  arguments  sed  contra.  —  Le  premier 
fait  observer  que  «  si  l'affinité  est  causée  par  l'affinité,  celui  qui 
aurait  eu  des  rapports  charnels  avec  deux  femmes  ne  pourrait 
épouser  ni  lune  ni  l'autre  ;  parce  que,  de  ce  chef,  l'une  aurait 
un  lien  d'affinité  avec  l'autre.  Et  cela  est  faux.  Donc  l'affinité 
ne  cause  pas  l'affinité  ».  —  Le  deuxième  argument  déclare  que 
«  si  l'affinité  naissait  de  l'affinité,  celui  qui  contracterait  ma- 
riage avec  la  femme  du  défunt,  serait  lié  par  l'affinité  avec  tous 
les  consanguins  du  premier  mari,  avec  lesquels  la  femme  a 
le  lien  d'affinité.  Or,  cela  ne  peut  pas  être  ;  car  il  aurait  surtout 
ce  lien  d'affinité  avec  le  mari  défunt.  Donc,  etc.  ».  — Le  troi- 
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sième  argument  dit,  que  d  la  consanguinité  est  un  lien  plus 
fort  que  l'ainnité.  Or,  les  consanguins  de  la  femme  n'ont  pas 
de  lien  d'affinité  avec  les  consanguins  du  mari.  Donc  bien 
moins  encore  ceux  qui  ont  un  lien  d'affinité  avec  la  femme 
auront  ce  lien  d'affinité  avec  eux.  Et,  ainsi,  on  a  la  même  con- 
clusion que  tout  à  l'heure  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  il  est  une 
double  manière  dont  une  chose  procède  d'une  autre  :  l'une, 
selon  laquelle  quelque  chose  procède  en  ressemblance  d'espèce, 
comme  l'homme  est  engendré  par  l'homme  ;  l'autre,  selon 
laquelle  ce  qui  procède  n'est  pas  de  même  espèce  :  et,  dans  ce 
cas,  la  procession  se  termine  toujours  à  une  espèce  inférieure, 
comme  on  le  voit  dans  tous  les- agents  équivoques  »  ou  analo- 
gues et  non  univoques.  «  Le  premier  mode  de  procession,  quel 
que  soit  le  nombre  de  fois  où  elle  se  réitère,  laisse  toujours  le 
produit  dans  la  môme  espèce.  C'est  ainsi  que  de  l'homme  est 
engendré  l'homme  par  l'acte  de  la  vertu  générative,  et  de  cet 
homme  est  aussi  engendré  l'homme,  et  ainsi  de  suite.  Mais  le 
second  mode,  de  même  qu'au  début  il  donne  une  autre  espèce, 
ainsi,  chaque  fois  qu'il  se  renouvelle,  l'espèce  est  autre.  D'un 
point,  par  exemple,  procède,  s'il  est  mù,  la  ligne,  non  le  point 
(car  le  point  en  mouvement  fait  la  ligne);  et  de  la  ligne  mue 
comme  ligne  ne  procède  point  la  ligne,  mais  la  surface;  et  de 
la  surface,  le  corps  ;  et,  au  delà,  selon  un  tel  mouvement,  il  n'y 
a  rien  plus  qui  procède. 

Or,  dans  la  marche  de  la  proximité,  nous  trouvons  deux 
modes  dont  le  lien  de  celte  proximité  est  causé.  L'un,  par  la 
propagation  de  la  chair.  Et  celui-là  fait  toujours  la  même 
espèce  de  proximité.  L'autre,  par  l'union  matrimoniale.  VA  ce- 
lui-là fait  une  autre  espèce,  au  début  :  c'est  ainsi  que  celle  (pii 
est  proche  d'un  consanguin  par  le  mariage,  ne  devient  pas 
consanguine,  mais  reste  dans  l'ordre  de  l'affinité.  Aussi  bien, 
si  ce  mode  de  marche  se  renouvelle,  ce  ne  sera  pas  l'aninilé, 
mais  un  au  lie  genre  de  pioxiinilé.  D'où  il  suit  (pie  la  personne 
qui  s'unit  par  le  mariage  à  une  personne  rapprochée  par  l'alli- 
nilé,  n'est  pas  elle-même  rapprochée  du  iap|>rochement  d'alli- 
nité  ;    mais  selon  un  autre  genre,  (pii  s'ap[)ellera /c  deuxième 
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genre.  Et,  de  nouveau  encore,  si  à  la  personne  rapprochée  dans 
l'ordre  de  ce  second  genre  quelqu'un  s'unit  par  le  mariage,  il 
n'y  aura  plus  le  rapprochement  selon  le  second  genre,  mais 
selon  le  Iroisième  genre;  comme  le  montre  ce  vers  cité  plus 
haut  : 

Miûal  nuptagenus;  sed  genarata,  gradus. 

La  mariée  change  le  genre  ;  mais  l'engendrée,  le  degré.  Ces  deux 
genres  étaient  autrefois  prohibés,  plutôt  pour  raison  de  justice 
d'honnête  publique,  que  pour  raison  d'affînilé.  Car  ils  diffè- 
rent de  l'afTinité  ;  comme  la  proximité  qui  se  contracte  par  les 
fiançailles.  Mais  maintenant  cette  prohibition  a  cessé.  Et 
demeure  prohibé  seulement  le  premier  genre  d'affinité,  où  la 
véritable  affinité  se  trouve  ». 

L'ad  primam  dit  que  «  le  consanguin  d'une  femme  est  lié  au 
mari  de  cette  femme  par  l'afïînilé  du  premier  genre;  et  sa 
femme,  au  second.  Il  suit  de  là  que  si  l'homme  lié  par  cette 
affinité  venait  à  mourir,  l'autre  ne  pouvait  pas  épouser  sa 
femme  en  raison  dusecond  genre  d'affinité.  Pareillement,  aussi, 
quand  un  homme  épouse  une  veuve,  le  consanguin  du  pre- 
mier mari  qui  est  lié  par  l'affinité  à  cette  femme,  dans  le  pre- 
mier genre,  est  maintenant  lié  par  l'affinité  dans  le  second 
genre  au  second  mari;  et  la  femme  de  ce  consanguin,  qui  est 
liée  par  l'alRnité  à  la  femme  de  cet  homme,  dans  le  second 
genre,  devient  liée  au  second  mari,  dans  le  troisième  genre.  Et 
parce  que  le  troisième  genre  était  prohibé  pour  la  raison  d'une 
certaine  honnêteté  plutôt  que  pour  une  raison  d'affinité:  à  cause 
décela,  le  canon  que  citait  l'objection  dit  :  deux  femmes  de  consan- 
guins se  marier  l'une  après  Caulre  au  même  homme  esl  contraire  à 
la  justice  d'honnêteté  publique.  —  Mais  »,  ajoutait  saint  Thomas, 
déjà  de  son  temps,   «  maintenant  celte  prohibition  a  cessé  ». 

Vad  secundum  accorde  que  «  l'union  charnelle  rapproche  et 
unit;  mais  non  pas  cependant  du  même  genre  d'union  et  de 
rapprochement  ». 

L'rtd  tcrtium  dit  que  «  la  femme  du  mari  est  liée  du  même 
lien  de  proximité  avec  les  consanguins  du  mari,  quant  au 
même  degré;  mais  non  quant  au  même  genre  de  proximité  ». 
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Les  arguments  sed  contra  allaient  trop  loin  ou  i)lulot  n'accor- 
daient pas  assez.  Et,  aussi  bien,  saint  Tliotnas  y  répond  comnne 
à  de  vraies  objections. 

«  Parce  que  »,  dit-il,  «  les  raisons  citées  en  sens  contraire 
semblent  montrer  qu'aucun  lien  n'est  causé  par  l'affînilé,  nous 
devons  répondre  à  ces  raisons,  pour  que  Tancienne  défense  de 
l'Eglise  ne  soit  pas  tenue  comme  dénuée  de  raison  ». 

Vad  qaarlam  fait  observer  que  «  la  femme  n'est  pas  liée  d'un 
lien  d'affinité  dans  le  prenriier  genre  à  l'homme  à  qui  elle  s'unit 
charnellement,  comme  on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  i, 
ad  /"'").  Et,  par  suite,  elle  n'est  pas  liée  d'un  lien  d'affinité 
dans  le  second  genre  à  l'autre  femme  avec  laquelle  le  même 
homme  a  des  rapports  charnels.  D'oii  il  suit  encore  que  si 
quelqu'un  épouse  l'une  d'elles,  l'autre  n'est  pas  liée  avec  lui 
d'un  lien  d'affinité  dans  le  troisième  genre.  Et  c'est  pour  cela 
que  même  l'ancien  droit  ne  défendait  pas  que  deux  femmes 
ayant  eu  des  rapports  charnels  avec  le  même  homme  fussent 
unies  à  lui  successivement  par  le  mariage  ». 

L'rtd  rjuinluni  dit  que  ci  comme  le  mari  n'est  pas  lié  à  sa 
femme  par  le  lien  d'affinité  dans  le  premier  genre,  de  même  il 
n'est  pas  lié  par  le  lien  d'affinité  dans  le  second  genre  au  se- 
cond mari  de  la  même  femme.  Et,  dès  lors,  la  raison  donnée 
par  l'objection  ne  suit  pas  ». 

Vad  sexlam  déclare  que  «  par  l'intermédiaire  d'une  personne, 
une  autre  n'est  pas  unie  à  moi  sinon  parce  qu'elle  lui  est  unie 
à  elle.  Aussi,  par  l'entremise  d'une  femme  qui  m'est  unie  par 
le  lien  d'affinité,  aucune  personne  ne  m'est  liée  que  celle  qui 
est  unie  à  cette  femme.  Et  cela  ne  peut  être  que  par  la  propa- 
gation de  la  chair,  venant  d'elle;  ou  par  l'union  matrimoniale 
à  cette  femme.  De  l'une  et  de  l'autre  manière,  un  certain  lien, 
par  l'entremise  de  celte  femme,  m'atteignait  selon  l'ancien 
droit;  parce  que  son  fils,  même  d'un  autre  mari,  m'est  lié  jiar 
l'affinité  dans  le  premier  genre,  mais  à  un  autre  degré,  comme 
on  le  voit  par  la  règle  donnée  précédemment  (art.  i);  et,  de 
plus,  son  second  mari  m'est  uni  par  un  lien  d'affinité  dans  le 
second  genre.  Mais  les  autres  consanguins  de  celle  femme  ne 
lui  sont  pas  unis  »  du  lien  dont  il  s'agit;  «  mais,  elle,  ou  bien 
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est  unie  à  eux,  comme  au  père  et  à  la  mère,  en  tant  qu'elle  en 
procède;  ou  à  leur  principe,  comme  aux  frères.  Il  suit  de  là 
que  le  frère  de  celle  qui  m'est  liée  par  l'affinité,  ou  son  père, 
ne  m'est  lié  par  l'affinité  dans  aucun  genre  ». 

Après  avoir  vu  ce  qu'est  l'affinité,  nous  devons  maintenant 
nous  demander  si  elle  est  un  empêchement  pour  le  mariage. 
C'est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


AUTICLE    VI. 
Si  l'affinité  empêche  le  mariage  ? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  l'affinité  n'empêche 
pas  le  mariage  ».  —  La  première  dit  que  «  rien  n'empêche  le 
mariage,  sinon  ce  qui  lui  est  contraire.  Or,  l'affinité  n'est  pas 
contraire  au  mariage,  puisqu'elle  en  est  l'effet.  Donc  elle  n'em- 
pêche pas  le  mariage  ».  —  La  seconde  objection  en  appelle  à 
ce  que  «  la  femme,  par  le  mariage,  devient  une  certaine  chose 
du  mari.  Or,  les  consanguins  du  mari  défunt  lui  succèdent 
dans  ses  biens.  Donc  ils  peuvent  lui  succéder  en  ce  qui  est  de 
sa  femme.  A  laquelle,  cependant,  le  lien  d'affinité  demeure 
attaché,  comme  il  a  été  montré  (art.  2).  Donc  l'affinité  n'empê- 
che pas  le  mariage  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  qu'  «  il  est  dit,  dans  le  Lévi- 
iiqiie,  ch.  xviii  (v.  8)  :  Ta  ne  découvriras  pas  la  honte  de  la 
femme  de  ton  père.  Or,  cette  femmme  n'est  liée  que  par  le  lien 
d'affinité.  Donc  l'affinité  empêche  le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'affinité 
qui  précède  le  mariage  empêche  qu'il  soit  contracté  et  le  di- 
rime  si  on  le  contracte,  pour  la  même  raison  que  la  consan- 
guinité. De  même,  en  effet,  qu'il  y  a  une  certaine  nécessité 
pour  les  consanguins  d'habiter  ensemble  ;  de  même  aussi  pour 
ceux-là  qui  sont  unis  par  le  lien  de  l'affinité.  Et,  de  même 
qu'il  y  a  un  certain  lien  d'amitié  entre  les  consanguins;  de 
même  aussi  entre  ceux  que  rapproche  l'affinité.  —  Mais  si  l'af- 
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fînité  survient  au  mariage,  elle  ne  peut  pas  le  diriincr;  comme 
il  a  été  dit  plus  haut  (q.  5o,  nd  7""'). 

Und  priniurn  fait  observer  que  «  l'affinité  n'est  pas  contraire 
au  mariage  qui  la  cause  ;  mais  elle  est  contraire  au  mariage 
qui  devrait  être  contracté  avec  une  personne  qui  est  unie  par 
le  lien  d'affinité,  pour  autant  qu'il  empêcherait  la  multiplica- 
tion de  l'amitié  et  la  répression  de  la  concupiscence,  qui  sont 
recherchées  par  le  mariage  ». 

Uad  secandam  dit  que  «  les  biens  possédés  par  le  mari  ne 
font  pas  une  même  chose  avec  lui,  comme  la  femme  qui  fait 
avec  lui  une  même  chair.  Et  c'est  pourquoi,  de  même  que  la 
consanguinité  empêche  l'union  avec  le  mari;  de  même,  aussi, 
elle  l'empêche  avec  la  femme  du  mari  ». 

C'est  donc,  en  vérité,  pour  une  raison  de  consanguinité  que 
l'affinité  empêche  le  mariage.  Et,  par  suite,  ces  degrés  suivront 
la  condition  des  degrés  de  consanguinité.  Mais  peut-on  dire 
aussi  que  l'affinité  ait,  par  elle-même,  indépendamment  de  la 
consanguinité,  des  degrés  qui  lui  soient  propres.  C'est  ce  qu'il 
nous  faut  maintenant  considérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 

Article  VII. 
Si  l'affinité  a  aussi  par  elle-même  des  degrés  ? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  laffinité  a,  aussi,  par 
elle-même,  des  degrés  ».  —  La  première  dit  que  h  toute  proxi- 
mité a  par  elle-même  des  degrés.  Or,  l'affinité  est  une  certaine 
proximité.  Donc  elle  a,  par  elle-même,  des  degrés,  sans  les  de- 
grés de  la  consanguinité  qui  la  cause  ».  —  La  seconde  objec- 
tion en  appelle  à  ce  que  «  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sen- 
tences, «  il  est  dit  que  les  enjanls  de  la  seconde  union  ne  peuvent 
point  passer  en  compagnie  de  ceux  que  tient  le  lien  d\tfjinilé  du 
premier  mari.  Or,  cela  ne  serait  pas  si  le  fils  de  la  personne  qui 
est  tenue  par  le  lien  d'affinité  n'était  lui-même  tenu  par  le  lien 
d'affinité.  Donc  l'affinité  a  par  elle-même  des  degrés,  comme 
la  consanguinité  », 
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L'argument  sed  contra  dit  que  «  l'affinité  est  causée  par  la 
consanguinité.  Donc,  aussi,  tous  les  degrés  d'affinité  sont  cau- 
sés par  les  degrés  de  consanguinité.  Et,  par  suite,  l'affinité  n'a 
point,  par  elle-même,  des  degrés  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  une  chose 
ne  se  divise  point  d'une  division  par  soi,  si  ce  n'est  en  raison 
de  ce  qui  lui  convient  selon  son  genre  (Aristote,  Métaphys., 
liv.  VI,  ch.  xii,  n.  5;  de  S.  Th.,  liv.  VII,  leç.  12)  :  c'est  ainsi 
qu'animal  se  divise  par  raisonnable  et  non  raisonnable;  et 
non  point  par  blanc  et  noir.  Or,  la  propagation  de  la  chair  se 
compare  par  soi  à  la  consanguinité,  parce  que  d'elle  immédia- 
tement le  lien  de  consanguinité  est  contracté  ;  mais  à  l'affinité 
elle  ne  se  compare  que  par  l'entremise  de  la  consanguinité 
qui  cause  cette  affinité.  Puis  donc  que  les  degrés  de  la  proxi- 
mité se  distinguent  par  la  propagation  de  la  chair,  la  distinc- 
tion des  degrés  convient  par  soi  et  immédiatement  à  la  con- 
sanguinité; mais  à  l'affinité,  par  l'entremise  de  la  consangui- 
nité. Et  c'est  pourquoi  à  l'effet  de  trouver  les  degrés  d'affinité, 
la  règle  générale  est  que  selon  le  degré  de  consanguinité  qui 
m'unit  au  mari  est  le  degré  d'affininiié  qui  m'unit  à  la 
femme  ». 

Vad  primum  fait  observer  que  «  les  degrés  dans  la  proxi- 
mité de  la  parenté  ne  peuvent  se  prendre  que  selon  l'ascen- 
dance ou  la  descendance  de  la  propagation.  Et  l'affinité  ne 
s'y  réfère  que  par  l'entremise  de  la  consanguinité.  Il  suit  de 
là  que  l'affinité  n'a  pas  de  degrés  par  elle-même,  mais  qu'elle 
les  a  selon  les  degrés  de  la  consanguinité  ». 

Vad  secanduin  dit  que  «  le  fils  de  la  personne  qui  m'est  liée 
par  le  lien  d'affinité  en  raison  d'un  autre  mariage  n'était  pas, 
à  proprement  parler,  anciennement  considéré  comme  lié  par 
l'affinité,  mais  comme  par  accident.  Et  c'est  pourquoi  il  était 
écarté  du  mariage  plutôt  pour  la  justice  de  l'honnêteté  publi- 
que que  pour  raison  d'affinité.  Et  c'est  aussi  pour  cela  que  cette 
prohibition  se  trouve  maintenant  révoquée  ». 

Ces  degrés  d'affinité  dont  nous  venons  de  dire  qu'ils  se 
comptent   à   la  manière  des  degrés  de   consanguinité  dont  ils 
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dépendent,  vont-ils  aussi  loin  que  les  degrés  de  consanguinité 
dans  l'empêchement  du  mariage.  Du  temps  de  saint  Thomas, 
nous  Talions  voir,  la  réponse  était  affirmative.  Aujourd'hui, 
l'Eglise  a  établi  une  diflérence.  Tandis  que  les  degrés  de  con- 
sanguinité vont  jusqu'au  troisième  degré,  ceux  d'affinité  s'ar- 
rêtent au  deuxième.  Nous  allons  voir  comment  saint  Thomas 
justifiait  la  discipline  de  son  temps.  C'est  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 

ARTICLE   YIII. 

SI  les  degrés  d'affinité  s'étendent  comme  les  degrés 
de  consanguinité? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  les  degrés  d'affinité 
ne  s'étendent  pas  comme  les  degrés  de  consanguinité  ».  —  La 
première  arguë  de  ce  que  «  le  lien  d'affinité  est  moins  fort  que 
celui  de  consanguinité  :  l'affinité  étant  causée  par  la  consan- 
guinité en  diversité  d'espèce,  comme  par  la  cause  équivoque  » 
ou  non  univoque  et  analogue.  «  Or,  plus  le  lien  est  fort,  plus  il 
a  de  durée.  Donc  le  lien  d'affinité  ne  dure  pas  au  même  nom- 
bre de  degrés  auquel  dure  la  consanguinité  ».  —  La  seconde 
objection  déclare  que  «  le  droit  humain  doit  imiter  le  droit 
divin.  Or,  selon  le  droit  divin,  certains  degrés  de  consangui- 
nité étaient  prohibés  dans  lesquels  l'affinité  n'empêchait  pas  le 
mariage  :  comme  on  le  voit  pour  la  femme  du  frère  (}u'il  était 
permis  à  l'autre  frère  d'épouser  quand  le  premier  était  mort  ; 
tandis  qu'il  n'était  point  permis  d'épouser  sa  propre  sœur. 
Donc  maintenant  aussi  la  prohibition  ne  doit  pas  être  égale 
en  ce  qui  est  de  l'affimité  et  de  la  consanguinité  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  qu'  «  une  personne  est  liée 
avec  moi  du  lien  d'affinité  par  cela  même  qu'elle  est  unie  à 
mon  consanguin.  Donc,  à  quelque  degré  que  le  mari  soif  juoii 
consanguin,  au  même  degré  la  femme  me  sera  unie  pai-  lo 
lien  d'affinité.  Et,  ainsi  les  degrés  d'alTinité  devront  être  comp- 
tés dans  le  même  nombre  comme  les  degrés  de  consangui- 
nité ». 

T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  aa 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  les  degrés 
d'affinité  étant  pris  selon  les  degrés  de  consanguinité,  il  faut 
que  le  nombre  des  degrés  d'affinité  soit  le  même  que  celui  des 
degrés  de  consanguinité.  Toutefois,  parce  que  l'affinité  est  un 
lien  moindre  que  la  consanguinité,  la  dispense  s'accorde  et 
s'accordait  plus  facilement,  maintenant  et  autrefois,  dans  les 
degrés  éloignés  d'affinité  que  dans  les  degrés  éloignés  de  con- 
sanguinité ». 

Vad  primuni  dit  que  d  ce  fait  que  le  lien  d'affinité  est  moin- 
dre que  celui  de  consanguinité  amène  la  variété  dans  le  genre 
du  lien,  mais  non  dans  ses  degrés  ». 

L'ad  secLindum  fait  observer  que,  dans  l'ancienne  loi,  «  le 
frère  ne  pouvait  prendre  la  femme  de  son  frère  après  la  mort 
de  ce  dernier,  que  dans  un  cas  déterminé,  savoir  quand  le 
frère  était  mort  sans  enfant,  et  c'était  pour  donner  une  poslérilé 
à  son  frère  {Deutéronome,  endroit  précité).  Et  cela  était  requis 
alors,  quand  le  culte  de  la  religion  se  multipliait  par  la  pro- 
pagation de  la  chair.  Chose  qui  n'a  plus  lieu  maintenant  » 
sous  le  Testament  nouveau.  «  On  voit  par  là  que  le  frère 
n'épousait  point  cette  femme  comme  en  son  nom  propre,  mais 
comme  pour  suppléer  la  personne  de  son  frère  défunt  ». 

A  l'occasion  de  l'affinité,  nous  allons  trouver,  ici,  joints  à  la 
question  par  l'auteur  du  Supplément,  trois  articles  qui  s'appli- 
queront tout  ensemble  et  à  l'affinité  et  à  la  consanguinité  dont 
il  a  été  parlé  dans  la  question  précédente.  Il  s'agit  de  savoir 
ce  qu'il  faut  faire  quand  un  mariage  a  été  contracté  avec 
l'empêchement  d'affinité  ou  de  consanguinité.  Et,  d'abord,  si 
les  conjoints  unis  dans  de  telles  conditions  doivent  être  sépa- 
rés. C'est  l'objet  de  l'article  suivant. 
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Article  IX. 

Si  l'union  contractée  entre  personnes  que  lie  l'affinité  ou  entre 
consanguins  doit  toujours  être  dirimée  par  le  divorce? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'union  contractée 
cuire  personnes  que  lie  l'attinilé  ou  entre  consanguins  ne  doit 
pas  toujours  être  dirimée  par  le  divorce  ».  —  La  première  dit 
que  ((  ceux  que  Dieu  a  joints,  lliomme  ne  doit  pas  les  séparer 
(Malth.,  ch.  XIX,  v.  6).  Or,  il  est  entendu  que  Dieu  fait  ce  que 
fait  l'Eglise,  laquelle,  quelquefois,  unit,  ne  le  sachant  pas, 
des  personnes  qui  sont  dans  ce  cas.  Il  semble  donc  que  si  le 
fait  vient  à  être  connu  dans  la  suite,  ils  ne  doivent  pas  être  sé- 
parés ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer  que  «  le  lien 
du  mariage  est  plus  favorable  »  en  droit  «  que  le  lien  du  do- 
maine ou  de  la  propriété.  Or,  l'homme,  par  la  prescription 
d'un  long  temps,  acquiert  le  domaine  de  la  chose  dont  il 
n'avait  pas  la  propriété.  Donc,  par  la  prolongation  du  temps, 
le  mariage  est  ratifié,  même  si  d'abord  il  ne  l'était  pas  ».  — 
La  troisième  objection  arguë  de  ce  que  «  des  choses  sembla- 
bles on  doit  juger  semblablement.  Or,  si  le  mariage  devait  être 
dirimé  en  raison  de  la  consanguinité,  dans  le  cas  ou  deux  frè- 
res ont  épousé  deux  sœurs,  si  l'un  est  séparé  à  cause  de  la 
consanguinité,  pour  la  même  raison  l'autre  devrait  aussi  être 
séparé.  I']t  il  ne  semble  pas  que  cela  soit.  Donc  le  mariage  ne 
doit  pas  être  séparé  pour  une  raison  de  consanguinité  ou  d'af- 
finité ». 

L'argument  sed  contra  déclare  ([ue  «  la  consanguinité  et 
l'affinité  emi)echent  le  mariage  avant  (ju'on  le  contracte;  et,  si 
on  le  contracte,  elles  le  dirinient  (cf.  art.  6,  etq.  5o,  art.  uni- 
que). Donc  si  la  preuve  est  faite  de  l'affinité  ou  de  la  consan- 
guinité, les  conjoints  doivent  être  séparés,  mcnie  si,  en  fail,  ils 
ont  contracté  ». 

Au  corps  de  l'aiticlc,  saint  Thomas  i-épotui  (luc  «  touU' 
union  chanielle,  en  dehors  du  légilijne  nrariagc.  est  un  j)éché 
mortel,  que   l'i^lglise  s'ell'orce  dempècher  en    toutes   manières. 
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Il  s'ensuit  qu'il  lui  appartient  de  séparer  ceux  qui  ne  peuvent 
pas  avoir  entre  eux  un  vrai  mariage;  et  surtout  les  consan- 
guins ou  ceux  qu'unit  le  lien  d'affinité,  lesquels  ne  peuvent 
point,  sans  inceste,  avoir  des  rapports  charnels  ». 

Uad  pri/nuiu  formule  un  point  de  doctrine  qui  dépasse  la 
question  actuelle  et  que  nous  devons  soigneusement  retenir. 
(I  II  est  vrai  que  l'Église  est  étayée  du  don  et  de  l'autorité  de 
Dieu.  Cependant,  en  tant  qu'elle  est  une  réunion  d'hommes, 
on  retrouve,  dans  ses  actes,  quelque  chose  du  défaut  de 
l'homme,  qui  n'est  point  divin.  Il  suit  de  là  que  cette  union 
qui  se  fait  à  la  face  de  l'Eglise  avec  des  empêchements  qu'on 
ignore,  n'a  point  l'inséparabilité  qui  vient  de  l'autorité  divine, 
mais  elle  a  été  faite  contre  l'autorité  divine  par  l'erreur  des 
hommes  :  laquelle  erreur  excuse  du  péché,  étant  l'erreur  du 
fait,  tant  qu'elle  dure.  Et  c'est  pourquoi,  lorsque  l'empêche- 
ment parvient  à  la  connaissance  de  l'Eglise,  l'Eglise  doit  sépa- 
rer l'union  dont  il  s'agit  ». 

Vad  secandum  déclare  que  «  les  choses  qui  ne  peuvent  être 
sans  péché  ne  sont  confirmées  par  aucune  prescription  ;  parce 
que,  selon  que  le  dit  le  Pape  Innocent  (111),  la  prolongation  du 
temps  ne  diminue  pas  le  péché  mais  l'augmente.  Et  à  cela  ne  s'ap- 
plique pas  la  faveur  du  mariage,  qui  ne  peut  pas  être  entre 
personnes  illégitimes  ». 

Vad  terlium  dit  que  «  la  cause  traitée  au  sujet  d'autres  per- 
sonnes, ne  préjudicie  pas  aux  autres  dans  le  for  contentieux. 
Aussi,  bien  qu'un  frère  soit  repoussé  du  mariage  d'une  des 
sœurs  pour  raison  de  consanguinité,  l'Eglise  ne  sépare  pas 
l'autre  mariage,  s'il  n'y  a  pas  d'accusation  portée  contre  lui. 
Et,  même  au  for  de  la  conscience,  il  ne  s'ensuit  pas  que  l'au- 
tre frère  soit  toujours  obligé,  pour  ce  motif,  de  renvoyer  sa 
femme.  Car  il  arrive  souvent  que  de  telles  accusations  provien- 
nent de  la  malveillance  et  se  prouvent  par  de  faux  témoins. 
D'où  il  suit  que  le  frère  n'a  pas  à  forriier  sa  conscience  sur  ce 
qui  s'est  fait  à  l'endroit  de  l'autre  mariage.  Mais  il  semble  qu'il 
faut  distinguer  à  ce  sujet.  Parce  que,  ou  bien  il  a  de  l'empê- 
chement du  mariage  une  science  certaine,  ou  une  opinion,  ou 
ni  l'une  ni  l'autre.  Dans  le  premier  cas,  il  ne  peut  ni  exiger 
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ni  rendre  le  devoir  du  mariage;  dans  le  second,  il  doit  le  ren- 
dre, mais  non  l'exiger;  dans  le  troisième,  il  peut  rendre  et 
exiger  ». 

Mais  est-ce  par  voie  d'accusation  que  l'on  doit  procéder  à  la 
séparation  du  mariage  contracté  entre  consanguins  ou  person- 
nes que  lie  l'affinité  ?  —  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant 
considérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 

Article  X. 

Si  pour  la  séparation'  du  mariage  contracté  entre  consan- 
guins et  personnes  que  lie  l'affinité,  il  faut  procéder  par 
voie  d'accusation  ? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  "  pour  la  séparation 
du  mariage  contracté  entre  consanguins  et  personnes  que  lie 
l'affinité  il  ne  faut  pas  procéder  par  voie  d'accusation  ».  —  La 
première  fait  observer  que  «  l'accusation  est  précédée  par  l'ins- 
cription où  l'on  s'oblige  à  la  peine  du  talion  si  on  ne  fait  pas 
la  preuve.  Or,  ces  choses  ne  sont  pas  requises  quand  il  s'agit 
de  la  séparation  du  mariage.  Donc,  en  ce  cas,  l'accusation  n'a 
pas  lieu  ».  —  La  deuxième  objection  en  appelle  à  ce  que  «.  dans 
la  cause  du  mariage  ne  sont  entendus  que  les  proches  parents; 
comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences 
(dist.  XLl).  «  Or,  dans  les  accusations  sont  entendus  aussi  les 
étrangers.  Donc  dans  la  cause  de  séparation  de  mariage  on  ne 
procède  point  par  voie  d'accusation  ».  —  La  troisième  objec- 
tion dit  que  «  s'il  devait  y  avoir  accusation  dans  le  mariage,  il 
faudrait  le  faire  surtout  quand  il  est  moins  difficile  d'avoir  la 
séparation.  Et  cela  arrive  quand  il  n'y  a  que  les  fiançailles  de 
contractées.  Or,  dans  ce  cas,  il  n'y  a  pas  d'accusation  pour  le 
mariage.  Donc,  jamais,  dans  la  suite,. ne  doit  se  faire  l'accusa- 
tion ».  —  La  quatrième  objection  argue  de  ce  que  «  dans  l'ac- 
cusation, la  voie  n'est  pas  fermée  pour  ([uelqu'un,  du  fait  (ju'il 
n'accuse  pas  tout  de  suite.  Or,  cela  arrive  dans  le  mariage  : 
car,  si  quelqu'un  s'est  tu  (|uand  le  mariage  se  célébrail,  il  ne 
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peut  plus,  dans  la  suite,  porter  d'accusation  contre  le  mariage, 
étant  tenu  comme  suspect.  Donc,  etc.  ». 

L'argument  sed  contra  déclare  que  «  tout  ce  qui  est  illicite 
peut  tomber  sous  l'accusation.  Or,  le  mariage  des  personnes 
que  lie  l'affinité  et  des  consanguins  est  illicite.  Donc  l'accusa- 
tion peut  être  faite  à  son  sujet  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'accusa- 
tion a  été  instituée  à  cette  fin,  que  quelqu'un  ne  soit  pas  tenu 
pour  innocent  quand  il  est  en  faute.  Or,  de  même  que  l'igno- 
rance du  fait  amène  que  l'homme  est  tenu  pour  innocent,  quand 
il  est  coupable  ;  de  même  l'ignorance  de  quelque  circonstance 
amène  qu'un  fait  est  tenu  pour  licite,  quand  il  est  illicite.  Et 
c'est  pourquoi,  de  même  que  l'homme  est  accusé  quelquefois; 
de  même  aussi  le  fait  lui-même  peut  être  sujet  d'accusation. 
C'est  pour  cela  que  le  mariage  est  accusé,  quand  l'ignorance 
de  l'empêchement  fait  qu'on  le  tient  pour  légitime,  selon  qu'il 
est  illégitime  ». 

h'ad  priniuni  dit  que  «  l'obligation  à  la  peine  du  talion  a  lieu 
quand  une  personne  est  accusée  d'un  crime,  parce  qu'alors  il 
s'agit  d'amener  sa  punition.  Mais  quand  c'est  le  fait  qui  est 
accusé,  dans  ce  cas  on  ne  poursuit  pas  la  punition  de  celui 
qui  est  en  cause,  mais  il  s'agit  d'empêcher  ce  qui  est  illicite. 
Et  voilà  pourquoi,  dans  le  mariage,  celui  qui  accuse  ne  s'oblige 
pas  à  une  peine;  mais  cette  accusation  peut  se  faire  et  en  paro- 
les et  par  écrit,  en  telle  manière  que  soient  exprimés  et  la  per- 
sonne qui  accuse  le  mariage  accusé  et  l'empêchement  qui  mo- 
tive l'accusation  ». 

Vad  secandiiin  fait  observer  que  «  les  étrangers  ne  peuvent 
savoir  la  consanguinité  que  par  les  consanguins,  au  sujet  des- 
quels il  est  plus  probable  qu'ils  savent  ce  qu'il  en  est.  Et  c'est 
pourquoi,  quand  les  consanguins  se  taisent,  il  y  a  lieu  de  soup- 
çonner que  l'étranger  procède  par  malveillance,  à  moins  qu'il 
ne  veuille  faire  la  preuve  par  les  consanguins.  Mais  les  con- 
sanguins, quelques  proches  qu'ils  soient,  ne  sont  pas  repous- 
sés de  l'accusation,  quand  l'accusation  porto  sur  le  mariage  en 
raison  d'un  empêchement  perpétuel,  qui  empêche  le  mariage 
d'être  contracté  et  le  dirime  s'il  est  contracté.  Si,  au  contraire, 
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l'accusation  a  pour  motif  que  le  mariage  n'a  pas  été  contracté, 
dans  ce  cas,  les  parents  doivent  être  repoussés  comme  suspects, 
à  moins  qu'il  ne  s'agisse  d'un  inférieur  en  dignité  et  en  ri- 
chesses, auquel  cas  il  est  permis  de  penser  qu'ils  voudraient 
volontiers  que  le  mariage  tînt  ». 

L'ad  lerliani  déclare  que  «  le  mariage  qui  n'est  pas  encore 
contracté,  et  alors  qu'il  n'y  a  que  les  fiançailles,  ne  peut  pas 
être  objet  d'accusation;  et,  en  effet,  on  n'accuse  pas  ce  qui  n'est 
pas.  Mais  on  peut  dénoncer  l'empêchement,  pour  que  le  ma- 
riage ne  soit  pas  contracté  ». 

L'ad  quartum  dit  que  u  celui  qui  s'est  tu  d'abord,  est  entendu, 
quelquefois,  dans  la  suite,  s'il  veut  accuser  le  mariage  ;  et, 
quelquefois,  il  est  repoussé.  On  le  voit  par  la  décrétale,  qui 
s'exprime  ainsi  :  Lorsque,  après  le  mariage  contracté,  an  accu- 
sateur se  présente,  qui  n'a  rien  publié,  quand,  selon  la  coutume,  il 
était  annoncé  dans  les  églises,  on  peut  se  demander  à  bon  droit  si 
la  voix  de  son  accusation  doit  être  admise.  Et,  là-dessus,  nous 
répondons  que  si,  au  temps  de  la  dénonciation  dans  l'église,  celui 
qui  maintenant  s'élève  contre  les  mariés,  se  trouvait  hors  du  dio- 
cèse, ou  si  de  par  ailleurs  la  dénonciation  ne  put  venir  à  sa  con- 
naissance, par  exemple,  si  tenu  par  le  Jeu  d'un  mal  excessij  il 
n'avait  pas  ses  facultés  d'esprit,  ou  s'il  était  encore  d'un  âge  si 
tendre  qu'il  fût  incapable  de  comprendre  ce  dont  il  s'agissait,  ou 
qu'il  ait  été  empêché  pour  toute  autre  cause  légitime,  son  accusa- 
tion doit  être  entendue.  Sans  quoi,  il  doit  être  repoussé  au  loin 
comme  suspect  ;  à  moins  qu'il  n'affirme  avec  serment  qu'il  n'a 
connu  qu'après,  les  choses  qu'  il  produit ,  et  qu'aucune  malice  n'ins- 
pire sa  démarche  ». 

Un  dernier  [joint  à  examiner  est  celui  de  savoii*  si  dans  ces 
causes  de  maiiagc,  on  doit  procéder  pai'  témoins  comme  dans 
les  autres  causes.  C'est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article  XI, 

Si,  dans  une  cause  de  ce  genre,  il  faut  procéder  par  témoins 
comme  dans  les'autres  causes? 


Trois  objections  veulent  prouver  que  «  dans  une  cause  de  ce 
genre,  il  ne  faut  point  procéder  par  témoins,  comme  dans  les 
autres  causes  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  dans  les 
autres  causes,  sont  appelés  à  témoigner  tous  ceux  qui  sont  au- 
dessus  de  toute  exception,  comme  valeur  de  témoignage.  Or, 
ici,  on  n'admet  pas  les  étrangers,  quelque  grande  que  soit  la 
valeur  de  leur  témoignage.  Donc,  etc.  »  —  La  deuxième  objec- 
tion déclare  que  «  les  témoins  suspects  de  haine  particulière 
ou  d'amour  sont  écartés  comme  témoins.  Or,  c'est  au  plus  haut 
point  que  les  proches  peuvent  être  suspects  d'amour  pour  lune 
des  parties  et  de  haine  pour  l'autre.  Donc  leur  témoignage  ne 
doit  pas  être  entendu  ».  —  La  troisième  objection  dit  que  «  le 
mariage  est  plus  favorable  que  les  autres  causes,  dans  lesquelles 
il  s'agit  de  choses  purement  corporelles.  Or,  dans  les  autres, 
une  même  personne  ne  peut  pas  jouer  le  rôle  d'accusateur  et 
celui  de  témoin.  Et,  ainsi,  il  semble  que  dans  cette  cause  on  ne 
procède  point  par  témoins  comme  il  conviendrait  ». 

L'argument  sed  contra  fait  observer  que  «  les  témoins  sont 
amenés,  dans  les  causes,  afin  que  sur  les  choses  oii  le  doute 
existe,  le  juge  se  fasse  une  conviction.  Or,  la  conviction  du 
Juge  doit  se  faire  dans  cette  cause  »  du  mariage  «  comme  dans 
les  autres  ;  parce  qu'il  ne  doit  pas  précipiter  la  sentence  sur  les 
choses  qui  ne  sont  pas  prouvées.  Donc  il  faut  procéder,  ici, 
par  témoins,  comme  dans  les  autres  causes  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  cette 
cause  )  du  mariage,  u  il  faut  que  la  vérité  se  fasse  jour  par  des 
témoins,  comme  aussi  dans  les  autres  causes.  Toutefois,  dans 
cette  cause,  comme  le  disent  les  juristes,  on  trouve  beaucoup 
de  choses  spéciales;  savoir  :  que  le  même  peut  être  accusateur 
et  témoin  ;  et  qu'on  ne  prête  pas  le  serment  relatif  à  la  calom- 
nie, parce  que  c'est  une  cause  quasi-spirituelle  ;  etquelesconsan- 
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guins  sont  admis  à  témoigner  ;  et  que  ne  s'observe  pas  entière- 
ment l'ordre  judiciaire,  parce  que,  telle  dénonciation  faite,  le 
contumace  peut  être  excommunié,  la  cause  n'étant  pas  contes- 
tée ;  et,  ici,  vaut  le  témoignage  auriculaire;  et  après  la  publi- 
cation des  témoins,  les  témoins  peuvent  être  introduits.  Et  tout 
cela  est  pour  s'opposer  au  péché  qui  peut  être  dans  ces  sortes 
d'unions  )>  matrimoniales. 

(I  Et  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  par  là,  les  objections  se  trou- 
vent résolues  ». 

Après  avoir  étudié  l'empêchement  d'afiînité,  nous  devons 
maintenant  étudier  l'empêchement  de  parenlé  spirituelle.  C'est 
l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION    LVI 


DE  L'EMPÊCHEMENT  DE  PAREMÉ  SPIRITUELLE 


Celte  qucslion  comprend  cinq  articles  : 

I"  Si  la  parenté  spirituelle  empêche  le  mariage? 

1"  Par  quoi  ou  par  quelle  cause  elle  se  contracte? 

3°  Entre  qui? 

4°  Si  elle  passe  du  mari  à  la  femme? 

5°  Si  elle  passe  aux  fils  charnels  du  père  spirituel? 


De  ces  cinq  arlicles,  les  deux  premiers  sont  l'article  i  et  2  de 
la  question  i,  distinction  XLII  dans  le  livre  IV  des  Sentences  ; 
les  trois  autres  sont  les  trois  sous-questions  de  l'article  3  de  la 
même  question. 

Article    Premier. 
Si  la  parenté  spirituelle  empêche  le  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  ((  la  parenté  spiri- 
tuelle n'empêche  pasle  mariage  ».  —  La  première  dit  que  «  rien 
n'empêche  le  mariage,  sinon  ce  qui  est  contraire  à  l'un  des 
biens  du  mariage.  Or,  la  parenté  spirituelle  n'est  pas  contraire 
à  l'un  des  biens  du  mariage  ».  —  La  deuxième  objection  fait 
observer  qu'  «  un  empêchement  perpétuel  du  mariage  ne  peut 
pas  tenir  avec  le  mariage.  Or,  la  parenté  spirituelle  est  quelque- 
fois ensemble  avec  le  mariage  ;  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  » 
du  texte  des  Sentences  :  d  tel  le  cas  de  celui  qui,  dans  la  néces- 
sité de  le  faire,  baptise  son  fils  :  dans  ce  cas,  en  effet,  le  mari 
contracte  la  parenté  spirituelle  avec  sa  femme,  et,  cependant, 
le  mariage  n'est   pas  dissous  ».  —  La  troisième  objection  dé- 
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clarc  que  «  l'union  de  l'esprit  ne  passe  pas  dans  la  chair.  Or,  le 
mariage  est  une  union  charnelle.  Donc,  la  parenté  spirituelle, 
qui  est  une  union  de  l'esprit,  ne  peut  pas  aller  à  empêcher  le 
maiiuge  ».  —  La  quatrième  ohjeclion'aig-uë  de  ce  que  c  les 
contraires  n'ont  pas  les  mêmes  cllets  {Problèmes,  sect  vih,  n.  lo; 
parmi  les  œuvres  d'Aristote).  Or,  la  parenté  spirituelle  semble 
être  contraire  à  la  disparité  du  culte  :  la  parenté  spirituelle,  en 
effet,  se  définit  la  proximité  qui  vient  de  la  collation  du  sacre- 
ment I)  de  baptême,  «  ou  du  fait  d'y  avoir  été  parrain  ;  et  la 
disparité  du  culte  consiste  dans  le  fait  qu'on  n'a  pas  le  sacre- 
ment »  de  baptême,  «  comme  il  a  été  dit  (dans  le  Commen- 
taire des  Sentences,  liv.  IV,  dist.  XXXIX, ""art.  i,  ad  5""').  Puis 
donc  que  la  disparité  du  culte  empêche  le  mariage,  il  semble 
que  la  parenté  spirituelle  n'a  pas  cet  effet  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que 
«  plus  un  lien  est  sacré,  plus  il  faut  veiller  à  sa  garde.  Or,  le 
lien  spirituel  est  plus  sacré  que  le  lien  corporel.  Puis  donc 
que  le  lien  corporel  empêche  le  mariage,  il  semble  que  la  pa- 
renté spirituelle  le  fait  aussi  ».  —  Le  second  argument  fait 
observer  que  «  dans  le  mariage,  l'union  des  âmes  l'emporte 
sur  l'union  des  corps,  puisqu'aussi  bien  elle  la  précède.  Donc 
la  parenté  spirituelle  est  bien  plus  forte  pour  empêcher  le  ma- 
riage que  la  parenté  charnelle  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme  par 
la  propagation  charnelle,  l'homme  reçoit  l'être  de  nature;  de 
même,  par  les  sacrements,  il  reçoit  l'être  de  la  grâce  spirituelle. 
H  suit  de  là,  que,  comme  le  lien  qui  se  contracte  par  la  pro- 
pagation de  la  chair  est  naturel  à  l'homme  en  tant  qu'il  est 
une  chose  ou  un  être  dans  Tordre  de  la  iialure;  de  même  le 
lien  qui  se  contracte  par  la  réception  des  sacrements  est  d'une 
certaine  manière  naturel  à  quelqu'un  en  tant  qu'il  est  mem- 
bre de  l'Eglise.  Et,  pour  aulant,  comme  la  parenté  charnelle 
empêche  le  mariage,  ainsi  la  parenté  s[)iiiluelle,  en  veilu  du 
slatut  de  l'I^glise.  —  Toutefois,  il  faiil  distinguer,  au  snjet  de 
la  parenté'S|)iriluelle.  Ou  bien,  en  eHel,  elU'  a  précédé  le  ma- 
riage; ou  elle  le  suit.  Si  elle  a  |)r('céci(''.  elle  em[)èche  de  con- 
tracter  et   (lirime  si   l'on    contracte.    Quand  elle   suit,    elle    ne 
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dirirne  pas  le  lien  du  mariage.  Mais,  pour  ce  qui  est  de  l'acte 
du  mariage,  il  faut  encore  distinguer.  Parce  que,  ou  bien  la 
parenté  spirituelle  vient  pour  une  raison  de  nécessité,  comme 
pour  le  père  qui  baptise  son  fils  en  péril  de  mort.  Et,  dans  ce 
cas,  l'acte  du  mariage  n'est  empêché  d'aucune  des  deux  par- 
ties. Si  la  parenté  spirituelle  est  contractée  hors  le  cas  de  né- 
cessité, et  que  ce  soit  par  ignorance,  dans  ce  cas,  si  le  sujet 
dont  l'acle  amène  cette  parenté,  n'est  pas  en  faute  et  qu'il  n'y 
ait  pas  négligence  de  sa  part,  la  raison  est  la  même  que  pour 
le  cas  de  nécessité.  Si  c'était  voulu  de  sa  part,  hors  le  cas  de 
nécessité,  celui  dont  l'acte  amène  la  parenté  spirituelle,  perd  le 
droit  de  demander  l'acte  du  mariage;  mais  il  doit,  cependant, 
le  rendre,  parce  que  de  sa  faute  à  lui  ne  doit  pas  résulter  pour 
l'autre  partie  un  préjudice  ». 

Uadprirmim  accorde  que  «  la  parenté  spirituelle  n'empêche  pas 
l'un  des  biens  principaux  du  mariage;  cependant,  elle  empêche 
l'un  des  biens  secondaires,  qui  est  la  multiplication  de  l'ami- 
tié. Parce  que  la  parenté  spirituelle  est  par  elle-même  une 
raison  suffisante  d'amitié.  D'où  il  suit  que,  c'est  par  rapport 
aux  autres,  que  doit  être  recherchée,  par  le  mariage,  la  fami- 
liarité et  l'amitié  ». 

Uad  secundurn  déclare  que  «  le  mariage  est  un  lien  perpé- 
tuel. Et,  donc,  aucun  empêchement  survenant  au  mariage  ne 
peut  le  dirimer  ou  le  rompre.  C'est  ainsi  qu'il  peut  arriver  que 
le  mariage  et  l'empêchement  du  mariage  soient  ensemble; 
mais  non  si  l'empêchement  précède  >>. 

Vad  lertiani  fait  observer  que  «  dans  le  mariage  il  n'y  a  pas 
seulement  l'union  corporelle;  mais  aussi  l'union  spirituelle. 
Et  c'est  pourquoi  la  proximité  de  l'esprit  devient  un  empêche- 
ment, sans  que  la  proximité  spirituelle  doive  passer  dans  la 
chair  »  ou  se  communiquer  à  elle. 

Vad  quartuni  ditqu'  «  il  n'y  a  pas  d'inconvénient  à  ce  que  deux 
choses  contraires  l'une  à  l'autre  soient  contraires  à  une  même 
chose  :  et  c'est  ainsi  que  le  grand  et  le  petit  sont  contraires  à 
Végnl.  De  même,  la  disparité  du  culte  et  la  parenté  spirituelle 
répugnent  au  mariage;  parce  que,  dans  l'une,  la  distance  est 
trop  grande,  et,  dans  l'autre,  la  proximité  est  trop  grande,  par 
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rapporta  ce  que  le  mariage  exige.  Et  c'est  pourquoi,  des  deux 
côtés,  le  mariage  est  empêché  ». 

Cette  parenté  spirituelle,  qui  empêche  le  mariage,  comment 
se  contracte-t-elle?  Est-ce  seulement  par  le  haplêrne?  Saint 
Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suil. 


AirncLE  IT. 

Si  c'est  par  le  baptême  seul  que  se  contracte 
la   proximité  spirituelle  ? 


Six  objections  veulent  prouver  que  a  c'est  seulement  par  le 
baptême  que  se  contracte  la  parenté  ou  la  proxitnité  spiri- 
tuelle ».  — La  première  dit  que  u  la  parenté  spirituelle  est  à  la 
génération  spirituelle,  ce  que  la  parenté  corporelle  est  à  la 
génération  corporelle.  Or,  seul,  le  baptême  est  dit  génération 
spirituelle.  Donc  c'est  par  le  baptême  seul  que  se  contracte  la 
parenté  spirituelle;  comme  c'est  aussi  par  la  seule  génération 
charnelle  que  se  contracte  la  parenté  charnelle  ».  —  La  deu- 
xième objection  déclare  que  ((  comme  dans  la  confirmation 
s'imprime  un  caractère;  ainsi  dans  l'Ordre.  Or,  de  la  réception 
de  l'Ordre  ne  suit  pas  la  parenté  spirituelle.  Donc  elle  ne  suit 
pas  non  plus  de  la  confirmation.  Et,  ainsi,  elle  suit  seulement 
du  baptême  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  que  «  les 
sacrements  sont  plus  dignes  que  les  sacramentaux.  Or,  de  cer- 
tains sacrements  ne  suit  pas  la  parenté  spirituelle;  comme, 
par  exemple,  de  l'Extrême-Onction.  Donc,  bien  moins  encore 
du  catéchisme,  comme  quelques-uns  cependant  le  disent  ».  — 
La  quatrième  objection  insiste  sur  le  même  point.  «  Parmi 
les  sacramentaux  du  baptême,  il  en  est  beaucoup  d'autres  (jui 
sont  énumérés  en  plus  du  catéchisme.  Donc  la  parenté  spiri- 
tuelle ne  se  contracte  pas  plus  du  catéchisme  que  des  autres 
sacramentaux  ».  —  La  cinquième  objection  y  revient  encore. 
«  La  i)rière  n'est  pas  moins  elficace  à  promouvoir  aii  bien, 
que  l'instruction  ou  le  fait  de  catéchiser.  Or,  de  la  prière  ne  se 
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contracte  pas  la  parenté  spirituelle.  Donc  elle  ne  se  contracte 
pas,  non  plus,  du  catéchisme  ».  —  La  sixième  objection  arguë 
de  ce  que  d  l'iustruclion  donnée  aux  baptisés  par  la  prédica- 
tion n'a  pas  moins  de  valeur  que  celle  qui  est  donnée  à  ceux 
qui  ne  sont  pas  encore  baptisés.  Or,  de  la  prédication  ne  se 
contracte  pas  la  parenté  spirituelle.  Donc,  non  plus,  du  caté- 
chisme ». 

Nous  avons,  ici,  trois  arguments  sed  contra.  —  Le  premier 
cite  le  mot  de  saint  Paul  «  dans  la  première  épître  aux  Corin- 
thiens, ch.  IV  (v.  i5)  :  Cesl  moi  qui  vous  ai  engendrés  dans  le 
Christ  Jésus  par  fÉvangile;  et,  ainsi,  la  génération  spirituelle 
cause  la  parenté  spirituelle.  Donc  la  prédication  de  l'Évangile 
et  l'instruction  cause  la  parenté  spirituelle;  et,  par  suite  ce 
n'est  pas  seulement  le  baptême  ».  —  Le  deuxième  argument 
fait  observer  que  «  comme  le  baptême  enlève  le  péché  originel, 
ainsi  la  pénitence  enlève  le  péché  actuel.  Donc,  comme  le  bap- 
tême cause  la  parenté  spirituelle;  de  même,  aussi,  la  péni- 
tence ».  —  Le  troisième  argument  dit  que  «  le  mot  père  est  un 
nom  de  parenté.  Or,  par  la  pénitence,  et  la  doctrine,  et  le  soin 
pastoral,  et  beaucoup  d'autres  choses  de  ce  genre,  un  homme 
est  dit  père  spirituel  d'un  autre.  Donc  il  y  a  beaucoup  d'autres 
choses,  en  plus  du  baptême  et  de  la  confirmation,  qui  causent 
la  parenté  spirituelle  ». 

Au  corps  de  l'aiticle,  saint  Thomas  répond  qu'  <.(  au  sujet 
de  la  question  actuelle,  il  y  à  trois  opinions.  —  Quelques-uns, 
en  effet,  disent  que  la  régénération  spirituelle,  comme  elle  est 
donnée  par  la  grâce  sepliforme  de  l'Esprit-Saint,  ainsi  elle  se 
fait  par  sept  choses,  à  commencer  pr/r  la  première  manducalion 
du  sel  sacré  jusqu'à  la  confirmation  Jaite  par  réoêque  ;  et  par  cha- 
cune de  ces  sept  choses  est  contractée  la  parenté  spirituelle.  — 
Mais  cela  ne  paraît  pas  raisonnable.  Parce  que  la  parenté  char- 
nelle ne  se  contracte  que  par  l'acte  complet  de  la  génération  ; 
etaussi  bien  l'affinité  ne  se  contracte  que  s'il  se  produit  le  mé- 
lange des  semences  d'oij  peut  suivre  la  génération  cliarnelle. 
Or,  la  génération  spirituelle  ne  s'achève  que  [)ar  un  sacreinent. 
Et,  par  suite,  il  ne  convient  pas  que  la  parenté  spirituelle  se 
contracte  sinon  par  quelque  sacrement. 
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Et  c'est  pourquoi  d'autres  disent  que  la  paienlé  spirituelle 
se  contracte  seulement  par  trois  sacrements  ;  savoir  :  par  le 
caléchisine,  le  haplcme  et  la  confirnmlion.  —  Mais  ceux-là  sem- 
blent ignorer  le  sens  du  mot  qu'ils  emploient;  parce  que  le 
catéchisme  n'est  pas  un  sacrement,  mais  un  sacremental. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  disent  que  c'est  seulement  par 
deux  sacrements  qu'elle  se  contracte;  savoir  :  par  la  confir- 
mation et  le  baptême.  Et  cette  opinion  est  la  plus  commune  x>. 
Elle  a  été  consacrée  par  l'Eglise,  notamment  dans  son  nouveau 
Code,  avec  ceci,  d'ailleurs,  que  la  parenté  spirituelle  contrac- 
tée au  baptême  entre  le  baptisé  et  celui  qui  baptise  et  le  par- 
rain ou  la  marraine  est  la  seule  qui  constitue  un  empêche- 
ment dirimant  pour  le  mariage.  Saint  Thomas  faisait  ici 
remarquer  que  a  parmi  les  tenants  de  la  troisième  opinion, 
quelques-uns  disaient  que  le  catéchisme  était  un  empêchement 
Jcdble,  pour  autant  qu'il  empêchait  de  contracter  mariage, 
mais  ne  dirimait  pas  le  mariage  si  on  le  contractait  ». 

Vad  prhnuni  fait  observer  qu'  «  il  est  une  double  nativité 
charnelle.  —  La  première,  dans  le  sein  de  la  mère.  Dans  celte 
naissance,  ce  qui  est  né  est  encore  si  débile  qu'il  ne  peut  être 
exposé  au  dehors,  sans  péril.  Et  à  cette  naissance  est  assimilée 
la  régénération  par  le  baptême,  où  un  sujet  est  régénéré 
comme  devant  encore  être  nourri  dans  le  sein  de  l'Église.  — 
La  seconde  naissance  est  celle  de  la  sortie  du  sein  :  alors  que 
ce  qui  est  né  dans  le  sein  est  déjà  assez  fort  pour  pouvoir  être 
exposé  sans  péril  aux  choses  du  dehors  capables  de  corrom- 
pre. Et  à  cette  naissance  est  assimilée  la  confirmation,  par  la- 
quelle l'homme  fortifié  est  exposé  en  public  à  confesser  le  nom 
du  Christ.  —  Et  c'est  pourquoi  il  convient  que  par  l'un  et 
l'autre  de  ces  deux  sacrements  se  contracte  la  parenté  spiri- 
tuelle »  :  dans  la  confirmation,  elle  se  contracte  entre  le  con- 
firmé et  le  parrain  ou  la  marraine. 

Vad  secundiun  dit  que  «  par  le  sacrement  de  l'Ordre  ne  se  fait 
point  une  régénération,  mais  une  promotion  de  pouvoir.  Et  c'est 
pourquoi  la  femme  ne  reçoit  pas  les  Ordies.  Il  suit  delà  qu'aucun 
empêchement  ne  peut  être  causé  pour  le  mariage.  Aussi  bien 
celte  parenté  spirituelle  n'entre  pas  en  ligne  de  compte  ». 
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Vad  tertiiim  explique  que  «  dans  le  catéchisme  se  fait  une 
certaine  profession  du  baptême  futur  ;  comme  dans  les  fian- 
çailles se  fait  un  certain  engagement  à  l'endroit  des  futures 
noces.  Aussi  bien,  de  même  que  dans  les  fiançailles  est  con- 
tracté un  certain  mode  de  proprinquité;  de  même  aussi 
dans  le  catéchisme,  à  tout  le  moins,  qui  empêche  de  contrac- 
ter, ainsi  que  quelques-uns  le  disent.  Mais  non  dans  les  autres 
sacrements  ».  —  Aujourd'hui  ni  les  fiançailles,  ni  le  caté- 
chisme ne  sont  plus  tenus  comme  causes  de  parenté  spiri- 
tuelle, ayant  trait  aux  empêchements  du  mariage 

L'«d  qiiavtiim  déclare  que  «  la  profession  de  la  foi,  ne  se  fait 
pas  dans  les  autres  sacramentaux  du  baptême,  comme  dans 
le  catéchisme.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  n'est  pas  la  même  ». 
—  Aujourd'hi,  nous  venons  de  le  dire,  il  n'est  plus  question 
môme  du  catéchisme,  dans  l'ordre  des  empêchements. 

«  Et  »,  ajoute  saint  Thomas,  a  il  faut  en  dire  autant  de 
l'oraison,  pour  la  cinquième  objection.',  et  de  la  prédication, 
pour  la  sixième  ». 

Puis  le  saint  Docteur  répond  aux  trois  arguments  sed  con- 
tra qui  risquaient  d'être  mal  compris. 

L'ad  septimum  dit  que  «  l'Apôtre  avait  instruit  à  la  foi  ceux 
qu'il  mentionne,  par  mode  de  catéchisme.  Et,  ainsi,  d'une 
certaine  manière,  cette  instruction  avait  trait  à  la  génération 
spirituelle  ». 

L'ad  octavum  déclare  que  «  par  le  sacrement  de  pénitence  ne 
se  contracte  pas,  à  proprement  parler,  la  parenté  spirituelle. 
Et  de  là  vient  que  le  fils  du  prêtre  »,  dans  les  pays  oii  le  prê- 
tre peut  être  marié,  comme  dans  l'Église  orientale,  ou  encore 
s'il  s'agissait  d'un  prêtre  qui  aurait  été  marié  avant  de  recevoir 
les  Ordres,  «  peut  contracter  avec  celle  que  le  prêtre  entend  en 
confession;  sans  quoi  le  fils  du  prêtre  ne  trouverait  pas,  dans 
toute  une  paroisse,  une  femme  avec  qui  contracter  »,  à  suppo- 
ser que  toutes  les  femmes  de  la  paroisse  se  confessent  au  prê- 
tre curé  de  la  paroisse,  comme  c'était  la  règle  du  temps  de 
saint  Thomas,  notamment  pour  la  confession  qui  devait  se 
faire  une  fois  l'an.  —  «  La  raison,  que  la  pénitence  enlève  le 
péché  actuel,  ne  s'oppose  pas  à  ce  qui  vient  d'être  dit.    Paice 
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que  la  pénitence  n'agit  point  par  mode  de  régénération,  mais 
par  mode  de  guérison.  —  Toutefois,  par  la  pénitence  est  con- 
tractée une  certaine  alliance  entre  le  prêtre  et  la  femme  qu'il 
confesse,  semblable  à  la  parenté  spirituelle  :  au  point  que  s'il 
avait  des  rapports  charnels  avec  elle  il  pécherait  autant  que  si 
elle  était  sa  fille  spirituelle.  Et  cela  parce  que  la  plus  grande 
familiarité  existe  entre  le  prêtre  et  la  personne  qu'il  confesse; 
et,  pour  ce  motif,  cette  prohibition  a  été  portée,  afin  que  soit 
enlevée  l'occasion  de  pécher  ». 

L'ad  iionuin  fait  observer  que  «  le  père  spirituel  se  dit  par 
ressemblance  au  père  charnel.  D'autre  part,  le  père  charnel, 
comme  l'enseigne  Arislole,  au  livre  VllI  de  VÉUiique  (ch.  xi, 
n.  2;  ch.  XII,  n.  5  ;  de  S.  Th.,  leç.  ii,  12),  donne  à  son  fils 
trois  choses  :  Cêtre,  la  nourrilare,  linslruction.  Et  c'est  pour- 
quoi quelqu'un  est  dit  père  spirituel  d'un  autre  en  raison  de 
l'une  de  ces  trois  choses.  Toutefois,  de  ce  qu'il  est  père  spiri- 
tuel, il  n'a  pas  la  parenté  spirituelle,  à  moins  qu'il  ne  con- 
vienne avec  le  père  charnel  en  raison  de  la  génération  qui 
communique  l'être.  —  Et  cette  raison  »,  ajoute  saint  Thomas, 
en  finissant,  «  peut  valoir  aussi  pour  résoudre  l'objection  pré- 
cédente ». 

G'esi  donc  surtout  dans  le  baptême  que  se  contracte  la  pa- 
renté spirituelle,  et  la  nouvelle  législation  de  l'Église  a  fixé 
que  celte  parenté  spirituelle  n'est  un  empêchement  dirimant, 
à  l'endroit  du  mariage,  que  lorsqu'elle  se  contracte  dans  le 
baptême.  Il  importait  donc  toujours,  et  il  importe  plus  que 
jamais  de  préciser  qui  sont  ceux  qui  contractent  cet  empêche- 
ment. Les  deux  sujets  les  plus  intéressés  sont  le  baptisé  et  le 
parrain.  Est-il  vrai  que  la  parenté  spirituelle  les  atteint,  en 
effet:*  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


ï.  XX.  —  Les  Sacremenk  :  l'Ordre,  le  Murbuje.  aî 
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Article  III. 

Si  la  parenté  spirituelle  se  contracte  entre  la  personne  qui 
reçoit  le  sacrement  de  baptême  et  la  personne  qui  la  tient 
sur  les  fonts  baptismaux? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  la  parenté  spirituelle 
ne  se  contracte  pas  entie  la  personne  qui  reçoit  le  sacrement 
de  baptême  et  la  personne  qui  la  tient  sur  les  fonts  baptis- 
maux ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  "  dans  la  génération 
charnelle,  la  proximité  se  contracte  seulement  du  côté  de  celui 
dont  la  semence  engendre  l'enfant,  et  non  du  côté  de  la  per- 
sonne qui  reçoit  l'enfant  quand  il  naît.  Donc  la  parenté  spiri- 
tuelle, non  plus,  ne  se  contracte  pas  entre  la  personne  qui  tient 
sur  les  fonts  baptismaux  et  la  personne  qui  est  tenue  ».  —  La 
dernière  objection  fait  remarquer  que  «  celui  qui  tient  sur  les 
fonts  baptismaux,  est  appelé  par  saint  Denys  {Hiérarchie  ecclé- 
siastique, chap.  II  et  chap.  vu)  âvaoo/suç  (qui  reçoit  au  sortir  de 
l'eau),  et  il  a  pour  office  d'instruire  l'enfant.  Or,  l'instruction 
n'est  pas  une  cause  ou  raison  suffisante  delà  parenté  spirituelle, 
ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  précéd.,  ad  9""^).  Donc  aucune  parenté 
spirituelle  n'est  contractée  entre  celui  qui  est  baptisé  et  celui 
qui  le  tient  sur  les  fonts  baptismaux  ».  —  La  troisième  objec- 
tion déclare  qu'  u  il  peut  arriver  que  quelqu'un  en  tienne  un 
autre  sur  les  fonts  baptismaux  avant  d'être  lui-même  baptisé. 
Or,  dans  ce  cas,  il  n'est  contracté  aucune  parenté  spirituelle  ; 
car  celui  qui  n'est  pas  baptisé,  n'est  capable  de  rien  qui  soit 
spirituel.  Donc  le  fait  de  tenir  quelqu'un  sur  les  fonts  baptis- 
maux ne  suffît  pas  pour  contracter  la  parenté  spirituelle  ». 

li'argument  sed  contra  en  appelle  à  u  la  définition  de  la 
parenté  spirituelle  donnée  plus  haut  (art.  i,  arg.  i)  »  ;  et  invo- 
que «  les  autorités  citées  dans  la  lettre  d  du  texte  ;>  des  Sentences 
(dist.  XLII)  ».  Ces  autorités  sont  celles  des  Papes  Symmaquc, 
Nicolas,  Jean  VIII;  et  du  Concile  de  Mayence. 

Au  corps  de  l'article,  saintThomas  lépond  que  ((  comme  dans 
la  génération  charnelle  quelqu'un  naît  du  père  et   de  la  mère, 
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ainsi,  dans  la  génération  spirituelle,  quelqu'un  renaît  enfantde 
Dieu  comme  Père  et  de  l'Eglise  comme  mère.  Or,  de  même  que 
celui  qui  confère  le  sacrement  lient  la  place  de  Dieu  dont  il  est 
l'instrument  et  le  ministre;  de  même  la  personne  qui  tient  le 
baptisé  sur  les  fonts  baptismaux,  ou  le  confirmé,  pour  la  con- 
firmation, gère  la  personne  de  l'Eglise.  Et  voilà  pourquoi  l'un 
et  l'autre  »  et  celui  qui  bai>tise  et  celui  qui  tient  le  baptisé 
«  contractent  la  parenté  spirituelle  ». 

Vad  priinam  dit  que  «  non  seulement  le  père,  dont  la  semence 
engendre  l'enfant,  a  la  parenté  charnelle  qui  l'unit  à  lui  ;  mais 
aussi  la  mère,  qui  fournit  la  matière  et  qui  l'engendre  dans 
son  sein.  Et,  de  même,  aussi,  l'àvaoo/sjç,  ou  celui  qui  tient  et 
offre,  au  nom  et  en  place  de  l'Eglise  tout  entière,  soit  le  bap- 
tisé, soit  le  confirmé,  contracte  avec  lui  la  parenté  spirituelle  ». 

Vad  seciindain  déclare  que  «  ce  n'est  pas  en  raison  de  l'ins- 
truction à  donner,  mais  en  raison  de  la  génération  spirituelle, 
à  laquelle  il  coopère,  que  le  parrain  contracte  la  parenté  spiri- 
tuelle ». 

h\id  lerllain  répond  que  «  le  non-baptisé  ne  peut  pas  tenir 
quelqu'un  sur  les  fonts  baptismaux;  n'étant  pas  membre  de 
l'Église,  dont  le  parrain  doit  tenir  la  place.  Et,  cependant,  il 
peut  baptiser  »  en  cas  de  nécessité;  «  parce  qu'il  est  une  créa- 
ture de  Dieu  dont  celui  qui  baptise  tient  la  place.  Mais,  dans 
ce  cas,  il  ne  contracte  pas  de  parenté  spiriluello;  étant  hors  de 
la  vie  spirituelle,  à  laquelle  l'homme  naît  d'abord  [)ar  le  bap- 
tême ». 

La  parenté  spirituelle,  quand  elle  est  contractée,  passe-t-ellc 
de  riiommc  à  la  femme  dans  le  mariage,  de  telle  sorte  que  la 
femme  la  contracte  en  raison  du  mari.  Il  fallait  autrefois  se 
poser  la  (juestion.  Saint  Thomas  l'étndiail  dans  l'arlicU'  (|ui 
suit. 
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Article  IV. 
Si  la  parenté  spirituelle  passe  du  mari  à  la  femme? 

Quatre   objections  veulent  prouver  que  «  la  parenté  spiri- 
tuelle  ne  passe   pas  du   mari  à   la    femme  ».   —  La   première 
arguë  de  ce  que  «  l'union  spirituelle  et  l'union  corporelle  sont 
disparates  et  appartiennent   à  des  genres  différents.  Donc  par 
l'entremise  de  l'union  charnelle  qui  existe  entre  le  mari   et  la 
femme,    on   ne    passe  pas  à  la   parenté  spirituelle    ».    —   La 
deuxième  objection  déclare  que  «dans  la  génération  spirituelle 
qui  est  cause  de  la  parenté  spirituelle,  le  père  et  la  mère  spiri- 
tuels ont  plus  de  rapport  que  l'homme,  qui  est  père  spirituel, 
avec  sa  femme.  Or,  le  père  et  la  mère  spirituels  ne  contractent 
du   fait  de  cette   paternité  et  maternité   aucune  parenté  spiri- 
tuelle. Donc  la  femme,  non  plus,  ne  contracte  pas  une  parenté 
spirituelle,  du  fait  que  son  mari  devient  père  spirituel  de  quel- 
qu'un ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  qu'   «  il  peut 
arriver  que  le  mari  soit  baptisé  et  que  la  femme  ne  le  soit  pas; 
comme  si   l'un  des  conjoints  se  convertit  de   l'infidélité,  sans 
que   l'autre  se  convertisse.  Or,    la  parenté  spirituelle  ne  peut 
pas  se  communiquer  à  quelqu'un  qui  n'est  pas  baptisé  (art.  3, 
ad  5"'").  Donc  elle  ne  passe  pas  toujours  du  mari  à  la  femme  ». 
—  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  mari  et  la 
femme  peuvent  ensemble  tenir  quelqu'un    sur  les  fonts  bap- 
tismaux.  Si  donc  la  parenté  spirituelle  passait  du    mari  à  la 
femme,  il   s'ensuivrait  que  tous  les  deux  seraient  deux  fois 
père  et  mère  spirituels  du  même  baptisé.  Ce  qui  ne  convient 
pas  1). 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  les  biens  spirituels  se 
multiplient  beaucoup  plus  que  les  biens  corporels.  Or,  la  con- 
sanguinité corporelle  du  mari  passe  à  la  femme  par  l'affinité. 
Donc,  à  plus  forte  raison,  la  parenté  spirituelle  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  quelqu'un 
peut  être  fait  père  ensemble  avec  quelque  autre,  d'une  double 
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manière.  —  D'abord,  par  l'acte  de  cet  autre,  qui  baptise  son  fils 
ou  le  tient  au  baptême  comme  parrain.  Et,  de  la  sorte,  la  pa- 
renté spirituelle  ne  passe  pas  du  mari  à  la  femme;  à  moins 
peut-être  que  le  baptise  ne  soit  aussi  son  fils,  parce  que,  dans 
ce  cas,  la  femme  contracte  directement  la  parenté  spirituelle 
comme  le  mari.  —  D'une  autre  manière,  par  son  acte  propre, 
comme  s'il  tient  le  fils  d'un  autre  sur  les  fonts  baptismaux. 
Dans  ce  cas,  la  parenté  spirituelle  passe  à  la  femme  avec  la- 
quelle il  a  déjà  eu  des  rapports  charnels;  mais  non  pas,  si  le 
mariage  n'a  pas  été  consommé,  parce  qu'ils  ne  sont  pas  encore 
devenus  une  seule  chair.  Et  cela  se  fait  par  mode  d'une  certaine 
affinité.  Aussi  bien,  il  semble,  pour  la  même  raison,  que  la 
parenté  spirituelle  passe  également  à  la  femme  avec  laquelle 
l'homme  a  eu  des  rapports  charnels,  bien  qu'elle  ne  soit  pas 
sa  femme.  De  là,  ces  vers  : 

(Juae  mihi,  vel  cujus  nalain  mea  fonte  levavil, 
Ilaec  men  commaler,  fieri  mea  non  valet  uxor. 
Si  qua  meae  natiirn  non  ex  me  fonte  levavit, 
Hanc  post  fata  meae  non  inde  vetahor  haljere.  » 

Le  sens  de  ces  vers  est  celui-ci  :  n  Celle  qui  a  tenu  mon  fils  sur 
les  fonts  baptismaux,  ou  celle  dont  ma  femme  a  tenu  le  fils, 
celle-là  devenue  mère  du  même  fils  dont  je  suis  père,  ne  peut 
pas  être  ma  femme.  Mais  si  une  femme  a  tenu  sur  les  fonts 
baptismaux  le  fils  de  ma  femme,  qui  n'est  pas  de  moi,  celle-là, 
si  ma  femme  meurt,  je  puis  l'épouser  ». 

Vadprùnuni  dit  que  «  du  fait  que  l'union  corporelle  et  l'union 
spirituelle  appartiennent  à  des  genres  divers,  on  peut  conclure 
que  l'une  n'est  pas  l'autre  ;  mais  non  que  l'une  ne  i)uisse  pus 
être  cause  de  l'autre,  parce  que  des  choses  (jui  appartiennent  à 
des  genres  divers,  l'une  est  parfois  cause  de  l'autre,  ou  par  soi, 
ou  par  accident  ». 

Vadsecuruluin  fait  observer  que  «  le  père  spirituel  et  la  mère 
spiiituelle  ne  s'unissent  pas  au  même  dans  la  génération  spi- 
rituelle si  ce  n'est  par  accident;  parce  ((ue  à  cet  eflct,  un  seul 
sulfirait  par  soi.  VA  cest  pouKjuoJ  il  n'est  [)as  nécessaire  que  de 
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ce  fait  naisse  entre  eux  une  certaine  parenté  spirituelle,  qui 
rendrait  le  mariage  impossible  entre  eux.  De  là  les  vers  : 

Unus  semper  eril  campalriim  spirilualis  ; 
Aller  carnalis,  non  Jallil  régula  talix. 

Mais,  par  le  mariage,  le  mari  et  la  femme  deviennent  une 
.seule  chair,  à  proprement  parler.  Et  c'est  pourquoi  la  raison 
n'est  pas  la  même  n. 

L'ad  lertium  répond  que  «  si  la  femme  n'est  pas  baptisée,  la 
parenté  spirituelle  ne  lui  arrive  point,  parce  qu'elle  ne  peut  pas 
la  recevoir;  non  parce  que  la  parenté  spirituelle  ne  pourrait 
pas  se  transmettre  du  mari  à  la  femme  ». 

L'ad  quartuni  déclare  que  «  du  fait  qu'entre  le  père  spirituel 
et  la  mère  ne  se  contracte  pas  une  parenté  spirituelle,  rien 
n'empêche  que  le  mari  et  la  femme  tiennent  ensemble  quel- 
qu'un sur  les  fonts  baptismaux,  M  il  n'y  a  d'inconvénient  à 
ce  que  la  femme,  pour  diverses  causes,  devienne  la  mère  spi- 
rituelle du  même  sujet;  comme  aussi  il  peut  se  faire  qu'elle 
soit  liée  par  ralïinité  et  consanguine  par  la  parenté  charnelle 
à  l'endroit  d'un  même  sujet  ». 

Un  dernier  point  devait  être  examiné  autrefois  et  c'était  ce- 
lui de  savoir  si  la  parenté  spirituelle  passait  aux  enfants  char- 
nels du  père  spirituel.  C'était  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  \  . 

Si  la  parenté  spirituelle  passe  aux  enfants  charnels 
du  père  spirituel? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  la  parenté  spirituelle 
ne  passe  pas  aux  enfants  charnels  ».  —  La  première  arguë  de 
ce  que  «  l'on  n'assigne  pas  de  degrés  à  la  parenté  spirituelle. 
Or,  il  y  aurait  des  degrés,  si  elle  passait  du  père  au  fils  ;  parce 
que  la  personne  engendrée  change  le  degré,  comme  il  a  été  dit 
plus  haut  (q.  55,  art.   i).  Donc  elle  ne   passe   pas   aux  enfants 
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cliarnels  du  père  spirituel  ».  —  La  seconde  objection  dit  que 
c(  c'est  au  mètne  degré  que  le  père  tient  au  fils,  et  le  frère  au 
frère.  Si  donc  la  parenté  spirituelle  passe  du  père  au  fils,  pour 
la  même  raison  elle  passera  du  frère  au  frère.  Ce  qui  est 
faux  ». 

L'argument  sed  contra  en  appelle  à  ce  que  «  la  chose  est 
pi'ouvée  dans  la  lettre  »  du  lexte  des  Sentences  «  par  l'autorité  » 
du  Pape  saint  Nicolas. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  fils  est 
([iictque  chose  du  père,  et  non  inversement  ;  comme  il  est  dit 
au  livre  VIII  de  VÉthiqae  (ch.  xii,  n.  2  ;  de  S.  Th.,  lec.  12).  Et 
voilà  pourquoi  la  parenté  spirituelle  passe  du  père  au  iils  ;  et 
non  inversement.  —  Et  l'on  voit,  par  là,  qu'il  y  a  trois  paren- 
tés spiiituelles.  L'une,  qui  est  dite  ta  paternité  sp'iritaelte,  la- 
quelle existe  entre  le  père  spirituel  et  le  fils  spirituel.  Une  au- 
tre, qui  est  dite  la  conipaternité,  laquelle  existe  entre  le  père 
spirituel  et  le  père  charnel.  La  troisième  est  dite  la  fraternité 
spirituelle,  laquelle  existe  entre  le  fils  spirituel  et  les  enfants 
charnels  du  même  père.  Et  chacune  d'elles  empêche  le  ma- 
riage avant  qu'on  le  contracte,  et  le  dirime  si  on  le  con- 
tracte ».  —  De  ces  trois  parentés  spirituelles  qui  existaient,  en 
effet,  du  temps  de  saint  Thomas,  et  qui  se  juslifiaient  par  les 
raisons  que  saint  Thomas  nous  a  données  dans  cet  article  et 
dans  l'article  précédent,  l'Eglise,  dans  son  nouveau  dioit,  n'a 
maintenu  que  la  première,  can.  768.  Les  deux  autres  n'exis- 
tent plus. 

Voyons  comment  saint  Thomas  répondait  aux  objections 
pour  justifier  la  discipline  de  son  temps. 

I/r/r/  priiimtn  dit  que  «  la  personne  qui  s'ajoule  par  la 
propagation  de  la  chair,  fait  un  degié  par  ra|)[)(irl  à  la  per- 
sonne (jui  lui  tient  dans  le  même  genre;  non  par  rappoit 
à  la  personne  qui  lui  lient  dans  un  autre  genre  :  c'est  ainsi 
(jne  le  fils  tient  à  la  femme  du  père  dans  le  même  degré  que 
le  père,  bien  que  dans  un  autre  genre.  Mais  la  i)arenlé  spiri- 
tuelle est  (l'un  autre  genre  que  la  parenté  charnelle.  Et  voilà 
pourquoi  le  fils  s|)irituel  ne  tient  pas  au  fils  naturel  de  son 
père  spirituel  dans  le  même  degré  où  lient  à  lui  son  père  par 
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rentremise  duquel  la  parenté  spirituelle  passe  à  lui.  Et,  par 
suite,  il  n'est  pas  nécessaire  que  la  parenté  spirituelle  ait  des 
degrés  ». 

Vad  secaiidani  dit  que  «  le  frère  n'est  pas  quelque  chose  du 
frère,  comme  le  fils  est  quelque  chose  du  père.  Mais  la  femme 
est  quelque  chose  du  mari  avec  lequel  elle  est  devenue  une  seule 
chair.  Et  voilà  pourquoi  la  parenté  spirituelle  ne  passe  pas  du 
frère  au  frère,  qu'il  soit  né  avant  ou  qu'il  naisse  après  la  fra- 
ternité spirituelle  ». 

Désormais,  il  n'existe  qu'une  parenté  spirituelle,  qui  soit  un 
empêchement  dirimant  du  mariage  :  la  parenté  spirituelle  qui 
se  contracte,  par  le  haptême,  entre  le  baptisé  d'une  part,  et 
celui  qui  baptise,  ou  aussi  le  parrain,  d'autre  part.  Tous  les  au- 
tres empêchements  dirimants  qui  existaient  autrefois  en  raison 
de    la  parenté  spirituelle,  demeurent  supprimés  (canon  1079). 

Après  l'empêchement  de  parenté  spirituelle,  nous  devons 
maintenant  considérer  l'empêchement  de  parenté  légale  ou 
d'adoption.  C'est  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  [MT 


DE  LA  PAHENTÉ  LÉGALE,  QUI  EST  PAR  L'ADOPTION 


Cette  question  comprend  trois  articles  : 

1°  Ce  qu'est  l'adoption. 

30  Si  d'elle  se  contracte  quelque  lien  qui  empêche  le  mariage? 

30  Entre  (juellcs  personnes  il  se  contracte. 


Ces  trois  articles  sont  les  trois  articles  de  la  question  2,  dis- 
tinction XLII,  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Premier. 
Si  l'adoption  est  définie  comme  il  convient? 

Sept  objections  veulent  prouver  que  «  l'adoption  n'est  pas 
définie  comme  il  convient,  en  ces  ternies  :  Ladoplion  est  t<i 
prise  à  soi  légitime,  comme  Jlls  ou  petit-fils ,  et  ainsi  de  suite,  d\inc 
personne  étrangère  »  (S.  Raymond,  Somme,  liv.  IV,  tit.  vin).  — 
La  première  dit  que  «  le  fils  doit  être  soumis  au  père.  Or,  quel- 
quefois, celui  qui  est  adopté  ne  passe  pas  en  la  puissance  du 
père  qui  l'adopte.  Donc  ce  n'est  pas  toujours  que  par  l'adop- 
tion quelqu'un  est  pris  comme  fds  ».  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  «  les  parents  doivent  thésauriser  pour  les  enfants, 
\V  Kpître  aux  Corintfiiens,  cli.  xn  (v.  1 '1).  Or,  il  n'est  pas  re- 
quis toujours  que  le  père  qui  adopte  thésaurise  pour  celui  (juil 
ado|)te  ;  paice  (pie,  quehpiefois,  l'adopté  ne  succède  pas  dans 
les  biens  de  celui  (jui  l'adopte.  Donc  l'adoption  n'est  pas  tou- 
jours la  prise  à  soi  de  quelqu'un  romiiie  /ils  ».  —  La  troisiènio 
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objection  fait  observer  que  «  l'adoption,  par  laquelle  quelqu'un 
est  pris  comme  fils,  est  assimilée  à  la  génération  naturelle,  par 
laquelle  le  fils  est  engendré  selon  la  nature.  Donc  l'adoption 
convient  à  qui  convient  la  génération  naturelle.  Or,  cela  est 
faux  ;  parce  que  celui  qui  ne  s  appartient  pas,  et  celui  qui  a 
moins  de  vingt-cinq  ans,  et  la  femme,  ne  peuvent  pas  adopter: 
et  ceux-là  peuvent  cependant  engendrer  un  fils  selon  la  nature. 
Donc  l'adoption  ne  peut  pas  se  dire,  au  sens  propre,  la  prise  à 
soi  de  quelqu'un  comme  fils  ».  —  La  quatrième  objection  en 
appelle  à  ce  que  «  la  prise  à  soi  d'une  personne  étrangère 
comme  fils  semble  être  nécessaire  pour  suppléer  au  défaut  des 
enfants  selon  la  nature.  Or,  celui  qui  ne  peut  pas  engendrer, 
comme  lennuque  ou  l'insensible,  est  le  plus  en  défaut  dans 
l'ordre  des  enfants  selon  la  nature.  Donc  il  lui  conviendra  au 
plus  haut  point  de  prendre  à  soi  quelqu'un  comme  fils.  Et, 
cependant,  il  ne  lui  appartient  pas  d'adopter.  Donc  l'adoption 
n'est  pas  la  prise  à  soi  de  quelqu'un  comme  fils  ».  —  La  cin- 
quième objection  arguë  de  ce  que  «  dans  la  parenté  spirituelle, 
011  un  sujet  est  pris  comme  fils,  en  dehors  de  la  propagation 
de  la  chair,  il  se  peut  indifféremment  que  celui  qui  est  plus 
âgé  devienne  le  père  de  quelqu'un  qui  est  moins  âgé,  et  inverse- 
ment; parce  que  quelqu'un  qui  est  jeune  peut  baptiser  quelqu'un 
qui  est  vieux,  et  inversement.  Si  donc,  par  l'adoption,  quel- 
qu'un est  pris  comme  fils  sans  la  propagation  de  la  chair,  il  se 
pourrait,  aussi,  indifféremment  qu'un  homme  plus  âgé  adopte 
quelqu'un  qui  est  plus  jeune  ou  que  celui  qui  est  plus  jeune 
adopte  celui  qui  est  plus  âgé.  Chose  qui  n'est  pas  vraie.  Et, 
donc,  même  conclusion  que  tout  à  l'heure  ».  —  La  sixième 
objection  fait  observer  que  <(  l'adopté  ne  diffère  pas  selon  quel- 
que degré  de  celui  qui  l'adopte.  Donc  tout  adopté  est  adopté 
comme  fils.  Et,  par  suite,  c'est  mal  à  propos  qu'il  est  dit  comme 
petit-Jils  ».  —  La  septième  objection  déclare  que  «  l'adoption 
procède  de  l'amour;  et,  aussi  bien.  Dieu  est  dit  nous  avoir 
adoptés  comme  enfants  par  la  charité.  Or,  une  charité  plus 
grande  est  due  au  prochain  qu'à  l'étranger.  Donc  l'adoption 
ne  doit  pas  être  d'une  personne  étrangère,  mais  plutôt  de  quel- 
que proche  ». 
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Nous  n'avons  pas  ici  cV  argximeni  sed  c/ntra.  L'autorité  delà 
définition  en  question  suffit. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  fart  imite 
la  nature  (Arislote,  Physiques,  liv.  11,  ch.  ii,  n.  7;  de  S.  Th., 
Icç.  4)  et  supplée  au  défaut  de  la  nature  dans  les  choses  où  la 
nature  est  en  défaut.  11  suit,  de  là,  que,  comme  par  la  généra- 
tion naturelle  l'homme  engendre  un  fils,  de  même,  parle  droit 
positif,  qui  est  l'art  du  bon  et  du  Juste,  un  homme  peut  en  pren- 
dre à  soi  un  autre  comme  fils,  à  la  ressemblance  du  fils  selon 
la  nature,  et  pour  suppléer  le  défaut  des  enfants  qu'il  a  perdus, 
motif  pour  lequel  surtout  l'adoption  a  été  introduite.  Et  parce 
que  la  prise  à  soi  implique  un  terme  qui  soit  point  de  départ, 
ce  qui  fait  que  celui  qui  prend  ne  peut  pas  être  celui  qui  est 
pris,  il  faut  que  celui  qui  est  pris  comme  fils  soit  une  per- 
sonne étrangère.  Donc,  comme  la  génération  naturelle  a  un 
terme  point  dairivée,  savoir  la  Jur/ne,  qui  est  la  fin  de  la  gé- 
nération »  ou  ce  à  quoi  elle  se  termine,  «  et  un  terme  point 
de  départ,  savoir  la  forme  contraire  »  qui  est  chassée  par  la 
forme  nouvelle;  «  de  même  la  génération  légale  a  un  leime 
point  d'arrivée,  le  fils  ou  le  pelil-fiis,  et  un  terme  point  de  dé- 
part, la  personne  étrangère.  Et  l'on  voit,  par  là,  que  la  défini- 
tion précitée  comprend  le  genre  de  l'adoption,  car  il  est  dit  : 
la  prise  à  soi  légitime  ;  et  le  terme  point  de  départ,  car  il  est  dit  : 
(l'une  personne  étrangère;  et  le  terme  point  d'arrivée,  car  il  est 
dit  :  comme  fils  ou  pet  il -fils  ><. 

L'ad  primum  rappelle  que  «  la  filiation  d'adoption  est  une 
certaine  imitation  de  la  filiation  natuielle.  Et  c'est  pourquoi 
il  est  une  double  adoption.  —  L'une  imite  parfaitement  la  filia- 
tion naturelle.  On  rap[)elle  1  en  latin,  «  adrogatio  »  ;  nous 
[)ourrions  dire  subrogalion  :  «  par  elle,  l'adopté  passe  au  pou- 
voir de  celui  qui  l'adopte.  Et,  ainsi,  l'adopté  succède  à  celui 
(|ui  l'adopte  s'il  meurt  sans  testament;  et  le  père  ne  peut  pas, 
sans  qu'il  y  ait  faute,  le  priver  de  la  (|ualiii'nu'  paille  de  l'iit'-- 
ritage.  Ne  peut  adopter  ainsi  (jne  celui  (jui  s'appartient;  e'esl- 
à-diie  qui  n'a  plus  son  jumc,  ou  qui  en  est  émancipé.  El  cette 
adoption  ne  se  fait  «pie  |tar  t'awloiilé  du  prince.  —  L'autre 
adoption  est  celle  ipii    imite    la    lili.ilioii   nalurelle,    d'une   ma- 
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nière  imparfaite.  On  l'appelle  simplement  Vadoplion:  par  elle, 
l'adopté  ne  passe  point  dans  la  puissance  de  celui  qui  l'adopte. 
Et,  aussi  bien,  elle  est  plutôt  une  certaine  disposition  à  l'adop- 
tion parfaite,  qu'une  adoption  parfaite  elle-même.  Pour  autant, 
peut  adopter  de  la  sorte  même  celui  qui  ne  s'appartient  pas  ; 
et  sans  l'autorité  du  prince,  avec  l'autorité  du  magistrat.  Celuj 
qui  est  ainsi  adopté  ne  succède  pas  dans  les  biens  de  celui 
qui  l'adopte;  et  celui-ci  n'est  pas  tenu  de  lui  laisser  quelque 
chose  de  ses  biens,  dans  son  testament,  à  moins  qu'il  ne  le 
veuille  ». 

«  Et,  par  là  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  la  deuxième  objection 
est  résolue  ». 

Vad  (erlium  dit  que  «  la  génération  naturelle  est  ordonnée  à 
l'obtention  de  l'espèce.  Et  c'est  pourquoi  il  appartient  de  pou- 
voir engendrer  à  tous  ceux  en  qui  la  nature  de  l'espèce  n'est 
pas  empêchée.  Mais  l'adoption  est  ordonnée  à  la  succession  de 
l'héritage;  et  voilà  pourquoi  elle  convient  à  ceux-là  seuls  qui 
ont  le  pouvoir  de  disposer  de  leur  héritage.  De  là  vient  que 
celui  qui  ne  s'appartient~pas,  ou  celui  qui  na  pas  vingt-cinq 
ans,  ou  la  femme,  ne  peuvent  pas  adopter  quelqu'un,  si  ce  n'est 
par  concession  spéciale  du  prince  ». 

Uad  quartuin  déclare  que  «  celui  qui  a  un  empêchement  per- 
pétuel à  engendrer  ne^'peut  point  passer  son  héritage  à  quel- 
qu'un venu  de  lui.  Aussi,  en  raison  de  cela,  l'héritage  est  dû  à 
ceux  qui  doivent  lui  succéder  par  droit  de  parenté.  Et  voilà 
pourquoi  il  ne  lui  appartient  pas  d'adopter;  pas  plus  qu'il  ne 
lui  appartient  d'engendrer.  —  H  y  a,  aussi,  qu'on  a  une  plus 
grande  douleur  des  enfants  qu'on  a  perdus,  que  des  enfants 
qu'on  n'a  jamais  eus.  Et  c'est  pourquoi  ceux  qui  ont  l'empê- 
chement de  la  génération  n'ont  pas  besoin  d'être  consolés  con- 
tre le  manque  d'enfants  comme  ceux  qui  en  eurent  et  qui  les 
ont  perdus;  ou,  même,  qui  auraient  pu  en  avoir,  mais  qu'un 
empêchement  accidentel  en  a  privés  ». 

Vad  fjaintum  fait  observer  que  <i  la  parenté  spirituelle  se 
contracte  par  les  sacrements  oîi  les  fidèles  renaissent  dans  le 
Christ  en  qui  ne  diffèrent  point  niurnnie  cl  la  femme,  l'esclave 
el  le  libre  [Aux  Galates,  ch.  ui,   v.  28).  Et  voilà  pourquoi  tous 
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peuvent  indilîéreiiirneiit  devenir  le  père  spirituel  d'un  autre. 
Mais  l'adoption  se  fait  en  vue  de  la  succession  de  l'héritage  et 
d'une  certaine  sujétion  de  l'adopté  par  rapport  à  celui  qui 
l'adopte.  Or,  il  ne  convient  pas  que  le  plus  ancien  soit  soumis 
au  plus  jeune  dans  la  gestion  des  biens  de  la  famille.  Et  c'est 
pour  cela  qu'un  plus  jeune  ne  peut  pas  adopter  un  plus  âgé; 
nfiais  il  faut,  selon  les  lois,  que  l'adopté  soit  assez  plus  jeune 
que  celui  qui  l'adopte,  pour  pouvoir  être  son  fils  selon  la 
nature  ». 

Lad  sextam  dit  que  «  comme  il  arrive  qu'on  pei'd  ses  en- 
fants; ainsi  il  arrive  quon  perde  ses  pelits-enfanls.  Et  c'est 
pourquoi,  comme  l'adoption  est  introduite  pour  consoler  de 
la  perte  des  enfants  :  de  même  que  quelqu'un  peut  êlre  su- 
brogé à  la  place  du  fils,  ainsi  à  la  place  du  petit  fils,  et  ainsi 
de  suite  ». 

L'ad  septimam  répond  que  c  le  proche  doit  succéder  par  droit 
de  parenté.  Et  voilà  pourquoi  il  ne  lui  convient  pas  d'être 
amené  à  la  succession  par  l'adoption.  Que  si  quelque  parent  à 
qui  ne  convient  pas  la  succession  de  l'héritage  est  adopté,  ce 
n'est  pas  en  tant  que  parent,  mais  en  tant  qu'il  est  étranger  au 
droit  de  succession  dans  les  biens  de  celui  qui  l'adopte  ». 

Cette  adoption,  qui  se  fonde  tout  entière  sur  le  droit  ou  la 
possibilité  de  succéder  dans  les  biens  de  celui  qui  adopte,  est- 
elle  de  nature  à  créer  un  lien  qui  empêche  le  mariage.  Saint 
Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  II. 

Si  par  l'adoption  se  contracte  quelque  lien  qui  empêche 

le  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  par  l'adoption  ne 
se  contracte  pas  quoique  lien  qui  emi)êchc  le  mariage  ».  — 
La  première!  arguë  de  ce  que  «  le  soin  sj)iiilnel  est  plus  digne 
que  le  soin  corporel.  Or,  du    fait  (pie  quehiu'un  est   confié  au 
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soin  spirituel  d'un  autre,  ne  se  contracte  pas  quelque  lien  de 
parenté;  sans  quoi  tous  ceux  qui  habitent  dans  une  paroisse 
seraient  les  parents  du  prêtre  et  ne  pourraient  pas  contracter 
mariage  avec  ses  enfants  »,  à  supposer  que  le  prêtre  fut  à 
même  d'être  marié,  comme  nous  l'avons  déjà  noté,  et  d'avoir 
des  entants,  u  Donc  l'adoption,  qui  fait  passer  quelqu'un  aux 
soins  de  celui  qui  adopte,  ne  peut  pas,  non    plus,  faire  cela  ». 

—  La  deuxième  objection  déclare  que  «  du  fait  que  quelqu'un 
devient  le  bienfaiteur  d'un  autre,  n'est  point  créé  un  lien  de  pa- 
renté entre  eux.  Or,  l'adoption  n'est  rien  autre  que  la  collation 
d"un  certain  bienfait.  Donc  l'adoption  ne  fait  pas  qu'il  existe 
un  lien  de  parenté  «.  —  La  troisième  objection  rappelle  que 
<i  le  père  naturel  pourvoit  à  son  fils  surtout  en  trois  choses, 
comme  ledit  Aristote  (au  livre  YIII  de  YÉlhlqae,  ch.  xi,  n,  2; 
ch.  XH,  n.  5;  de  S.  Th.,  leç.  12,  i3)  :  parce  qu'il  lui  donne 
l'être,  la  nourrllure,  la  discipline.  Or,  la  succession  de  l'héritage 
vient  après  ces  choses.  D'autre  part,  le  fait  que  quelqu'un 
pourvoit  à  un  autre  dans  la  nourriture  et  la  discipline  n'amène 
pas  un  lien  de  parenté;  sans  quoi  les  nourriciers,  les  pédago- 
gues elles  maîtres  deviendraient  des  parents;  ce  qui  est  faux. 
Donc  l'adoption,  non  plus,  qui  fait  que  quelqu'un  succède  à 
un  autre  dans  l'héritage,  n'amène  pas  un  lien  de  parenté  ».  — 
La  quatrième  objection  dit  que  «  les  sacrements  de  l'Église  ne 
sont  pas  soumis  aux  lois  humaines  »  civiles.  »  Or,  le  mariage 
est  un  sacrement  de  l'Eglise.  Puis  donc  que  l'adoption  a  été 
introduite  par  la  loi  humaine  »  civile,  «  il  semble  qu'elle  ne 
peut  pas  empêcher  le  mariage  par  un  lien  qu'elle  créerait  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  k  la 
parenté  empêche  le  mariage  (cf.  q.  5o,  article  unique).  Or, 
l'adoption  cause  une  certaine  parenté,  savoir  la  parenté  légale, 
comme  on  le  voit  par  sa  définition.  La  parenté  légale  est, 
en  effet,  une  certaine  proximité  oa  parenté  provenant  de  l'adop- 
tion. Donc  l'adoption  cause  un  lien  qui  empêche  le  mariage  ». 

—  Le  second  argument  ajoute  que  «  la  même  chose  est  établie 
par  les  autorités  citées  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences  (dist. 
XLII).  Ces  autorités  sont  deux  textes  du  Pape  saint  Nicolas. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  loi  di- 
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vine  exclut  du  mariage  surtout  ces  personnes  qui  doiveiil  lia- 
biler  ensemble;  de  peur  que,  comme  le  dit  Uabbi  (Moïse) 
(Maimonide,  Doct.  Perplex.,  livre  III,  cliap.  xlix),  si  l'union 
cbarnelle  élait  permise  entre  elles,  ce  serait  ouvrir  la  porte 
grande  à  la  convoitise,  que  le  mariage  est  destiné  à  réprimer. 
Et  parce  que  le  fds  adopté  habite  dans  la  maison  du  père  qui 
l'adopte  comme  le  fils  selon  la  nature,  à  cause  de  cela  les  lois 
humaines  ont  défendu  que  le  mariage  se  contracte  entre  tels 
sujets.  Et  celte  défense  a  été  approuvée  par  l'Eglise.  De  là 
vient  que  la  parenté  légale  cinpêche  le  mariage  ».  Dans  son 
nouveau  droit,  l'Église  spécifie  que  la  parenté  légale  est  tenue 
par  elle  comme  un  empêchement  prohibant  ou  dirimant  par 
rapport  au  mariage,  selon  qu'en  effet,  il  est  tenu  pour  tel  par 
la  loi  humaine  civile. 

«  Et,  par  là  »,  déclare  saint  Thomas,  «  les  trois  premières 
ohjeetions  se  trouvent  résolues;  attendu  que  dans  les  cas  dont 
elles  parlent  n'est  pas  amenée  une  cohabitation  telle  qu'elle 
puisse  fomenter  la  concupiscence.  Et  c'est  pourquoi  dans  ces 
cas  n'est  point  causée  la  proximité  ou  la  parenté  qui  empêche 
le  mariage  ». 

Vad  qiKirtum  dit  que  «  la  prohibition  de  la  loi  humaine  ne 
suffirait  pas  pour  constituer  l'empêchement  de  mariage  »  aux 
yeux  de  l'Eglise,  «  si  n'intervenait  l'autorité  de  l'Église  qui 
l'interdît  également  ». 

L'adoption  peut  créer  un  empêchement  de  mariage,  qui 
s'appelle  l'empêchement  de  la  parenté  légale.  Ce  sont  les  lois 
civiles  elles-mêmes  qui  fixent  cet  empêchement  et  en  déter- 
minent la  portée.  L'Église  s'en  remet  à  elles  sur  ce  point.  Si 
les  lois  civiles  déclarent  la  parenté  légale  un  empêchement 
prohibant,  l'Église  confirme  celte  défense;  et  dans  les  i)a)s 
soumis  à  celte  loi  civile,  elle  ordonne  que  la  parenté  légale 
soit  tenue  pour  un  empêchement  prohibant.  Elle  fait  de  même 
pour  les  pays  oii  la  loi  civile  déclare  la  parenté  légale  un  em- 
[)êchcment  dirimant.  —  Saint  Thomas  se  demande  jnscpioù 
et  comment  s'élend  cet  empêchement  de  la  paienlé  légale;  sa 
réponse  est  dans  larticle  qui  suit. 
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Article  III. 

Si  cette  parenté  ne  se  contracte  qu'entre  le  père  qui  adopte 
et  le  fils  adopté? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  celle  parenté  ne  se 
contracte  qu'entre  le  père  qui  adopte  et  le  fils  adopté  ».  —  La 
première  dit  que  si  elle  devait  se  contracter  entre  d'autres  per- 
sonnes, (I  il  semble  que  c'est  surtout  entre  le  père  qui  adopte 
et  la  mère  selon  la  nature  de  l'adopté  qu'elle  devrait  se  con- 
tracter; comme  il  arrive  pour  la  parenté  spirituelle  »  :  et  nous 
avons  vu  qu'il  en  était  ainsi  autrefois  (cf.  q.  56,  art  4),  bien 
qu'aujourd'hui  cette  dernière  parenté  spirituelle  n'existe  plus 
dans  l'ordre  des  empêchements  du  mariage.  «.  Or,  entre  eux, 
il  n'existe  aucune  parenté  légale.  Donc  elle  n'existe  pas,  non 
plus,  entre  d'autres  personnes,  en  dehors  de  celui  qui  adopte 
et  de  l'adopté  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer  que 
«  la  parenté  qui  empêche  le  mariage  est  un  empêchement  qui 
demeure  toujours.  Or,  entre  le  fils  adopté  et  le  fils  selon  la 
nature  de  celui  qui  adopte,  il  n'y  a  pas  d'empêchement  per- 
pétuel ;  parce  que  l'adoption  ne  tenant  plus,  par  la  mort  de 
celui  qui  a  adopté  ou  par  l'émancipation  de  l'adopté,  le  ma- 
riage peut  exister  entre  les  enfants.  Donc  entre  eux  n'exista 
jamais  une  parenté  qui  empêchât  le  mariage  ».  —  La  troi- 
sième objection  rappelle  que  «  la  parenté  spiriluelle  ne  passe 
à  aucune  personne  qui  ne  puisse  pas  recevoir  un  sacrement  ou 
servir  de  parrain  au  baptême;  et  aussi  bien  elle  ne  passe  pas 
à  quelqu'un  qui  n'est  pas  baptisé  (q.  56,  art.  3,  ad  2"'").  Or,  la 
femme  ne  peut  pas  adopter,  comme  on  le  voit  par  ce  qui  a 
été  dit  (art.  i,  arg.  3).  Donc  la  parenté  légale  ne  passe  pas  de 
la  femme  à  l'homme  ».  —  La  quatrième  objection  arguë  de  ce 
que  ((  la  parenté  spirituelle  est  plus  forte  que  la  parenté  lé- 
gale. Or,  la  parenté  spirituelle  ne  passe  pas  au  pelit-fils.  Donc, 
non  plus,  la  parenté  légale  ». 

Des  deux  arguments  sed  coiilra,  le  premier  oppose  que  «  la 
parenté  légale    s'accorde  plus  que   la  parenté  spirituelle  avec 
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ruiiioii  ou  la  propagation  de  la  chair.  Or,  la  parenté  spiri- 
tuelle passe  à  une  autre  personne  »;  du  moins,  il  en  était  ainsi 
autrefois  ((|.  56,  art.  3,  l\).  «  Donc,  aussi,  la  parenté  légale  ».  — ; 
Le  second  argument  cite  «  les  autorités  qui  sont  apportées  à  ce 
sujet,  dans  la  lettre  du  texte  »;  et  ce  sont  encore  les  textes  du 
Pape  saint  Nicolas. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  il  est  une 
triple  parenté  légale.  —  La  première  est  comme  celle  des  descen- 
dants :  elle  se  contracte  entre  le  père  qui  adopte,  et  le  fils  adopté, 
et  le  fils  du  fils  adopté,  et  son  petit-fils,  et  ainsi  de  suite.  —  La 
deuxième  est  celle  qui  existe  entre  lefilsadoptif  et  le  fils  par  na- 
ture. —  La  troisième  est  par  mode  dune  certaine  affinité  :  elle 
existe  entre  le  père  qui  adople  et  la  femme  du  fils  adopté,  ou,  in- 
versement, entre  le  fils  adopté  et  la  femme  du  père  qui  l'adopte. 
—  La  première  et  la  troisième  empêchent  le  mariage  toujours. 
La  deuxième  ne  l'empêche  que  pour  autant  que  le  fils  demeure 
en  la  puissance  du  père  qui  l'adopte.  Il  suit  de  là  que  le  père 
étant  mort  ou  le  fils  étant  émancipé,  le  mariage  n'est  plus 
interdit  entre  les  enfants  ». 

L"a(/  priimini  fait  observer  que  ^  par  la  génération  spirituelle, 
le  fils  n'est  pas  amené  en  dehors  de  la  puissance  du  père, 
comme  par  l'adoption.  Et,  ainsi,  le  fils  spirituel  demeure  fils 
de  l'un  et  de  l'autre  tout  ensemble.  H  n'en  est  pas  de  même 
pour  le  fils  adoptif.  El  voilà  pourquoi  ne  se  contracte  pas  quel- 
que parenté  entre  le  père  qui  adopte  et  la  mère  ou  le  père  se- 
lon la  nature;  comme  il  arrivait  pour  la  parenté  spirituelle  »  : 
nous  avons  vu,  du  reste,  qu'aujourd'hui  cette  dernière  parenté 
n'a  pas  été  maintenue  comme  empêchement  du  mariage. 

L'«</  secanduin  dit  que  a  la  parenté  légale  em[)êche  le  ma- 
riage, à  cause  de  la  cohabitation.  Et  c'est  pourquoi,  lorsque 
n'existe  plus  la  nécessité  de  la  cohabitation,  il  n'y  a  pas  d'in- 
convénient si  le  lien  dont  il  s'agit  ne  demeure  i)as  :  comme  il 
airive  quand  le  lils  se  trouve  placé  hors  de  la  pni-saiicc  iln 
même  père.  Mais  le  père  qui  adopte  et  sa  fcininc  ^^anUiit  tou- 
jours une  certaine  autorité  sur  le  lils  adoi)té  et  sa  l'enitiu'.  VA 
voilà  pourquoi  le  lien  demeure  entre  eux  ». 

\.\i(l  terlUun  répond  que   <(   même  la  femme,   pai'  concession 
T.  \\.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mdriuije.  ai 
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du  prince,  peut  adopter.  Et,  aussi  bien,  la  parenté  légale  se 
communique  à  elle.  —  De  plus,  si  la  parenté  spirituelle  ne 
passe  pas  à  celui  qui  n'est  pas  baptisé,  la  raison  n'est  point 
que  celui-ci  ne  peut  pas  être  parrain  au  baptême;  mais  parce 
qu'il  n'est  pas  susceptible  de  quelque  spiritualité  »,  existant 
bors  du  Royaume  de  la  spiritualité  qu'est  l'Église. 

Vad  qiiartarn  fait  remarquer  que  «  par  la  génération  spiri- 
tuelle, le  fils  n'est  point  mis  sous  la  puissance  et  le  soin  d'un 
autre  père  spirituel,  comme  dans  la  parenté  légale.  Il  faut,  en 
effet,  que  tout  ce  qui  est  au  pouvoir  du  fils  passe  au  pouvoir 
du  père  qui  l'adopte.  Et  c'est  pourquoi,  le  père  étant  adopté, 
sont  aussi  adoptés  les  fils  et  les  petits-fils  qui  sont  au  pouvoir 
de  l'adopté  ». 

Nous  avons  déjà  fait  remarquer  que  l'Église  n'a  rien  de  spé- 
cial au  sujet  de  la  parenté  légale.  Elle  se  contente  de  faire  sien 
ce  que  la  loi  civile,  dans  les  divers  pays,  aura  déterminé  elle- 
même  :  c'est-à-dire  que  si  la  loi  civile  déclare  empêcbement 
prohibant  la  parenté  légale,  et  selon  qu'elle  le  déclare,  l'Église 
fait  sien  cet  empêchement  prohibant;  et  de  même  si  la  loi 
civile  déclare  la  parenté  légale  un  empêchement  dirimant, 
l'Eglise  aussi  tient  cette  parenté  pour  un  empôchetnent  diri- 
mant (can.  1069,   1080). 

Après  l'étude  de  ces  divers  empêchements  de  mariage,  consi- 
dérés jusqu'ici,  nous  devons  maintenant  considérer  ce  qui  a 
trait  à  cinq  empêchements  étudiés  d'un  seul  coup  et  ensemble; 
ce  sont  :  l'empêchement  de  frigidité,  de  maléfice,  de  furie  ou 
de  démence,  d'inceste,  de  défaut  d'âge.  Ces  cinq  empêchements 
vont  faire  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  LVIII 


DE  CINQ  EMPÊCHEMENTS  DE  M\RI\GE 


Colle  quostion  comprend  cinq  arliclos: 

1°  Si  la  frigidité  enipèch(>  le  mariage;' 

2°  Si  le  inaléfice  l'empêche? 

8°  Si  la  furie  ou  la  démence  l'empêche  ? 

4°  Si  l'inceste  l'empêche  ? 

5°  Si  le  défaut  d'âge  l'empêche? 


De  ces  cinq  articles,  les  quatre  premiers  sont  les  articles  2-5 
de  la  question  unique  de  la  distinction  XXXIV,  liv.  IV  des 
Sentences  ;  l'article  5  est  l'article  5  de  la  question  unique  de  la 
distinclion  XXXVI. 

Article  Puemier. 
Si  la  frigidité  empêche  de  contracter  mariage? 

Six  objections  veulent  prouver  que  «  la  frigidité  n 'empêche 
pas  de  contracter  mariage  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que 
u  l'union  charnelle  n'est  point  de  l'essence  du  mariage  ;  parce 
que  les  mariages  de  ceux  qui  d'un  commun  accord  font  vœu 
de  continence  sont  des  mariages  plus  paifails.  Or,  la  frigidilé 
n'enlève  lien  du  mariage,  si  ce  n'est  l'union  charnelle.  Donc 
elle  n'est  pas  un  empêchement  qui  dirirne  le  mariage  con- 
tracté ».  —  La  deuxième  objection  dit  (juc  «  comme  le  ir(»p 
de  froideur  empêche  l'union  charnelle,  de  même  le  trop  de 
chaleur  qui^dessèchc  l'homme.  Or,  la  chaleur  n'est  pas  donnée 
comme  un  empêchement  de  maiiage.  Donc  la  frigiilité,  non 
plus,  ne  doit  pas  être  donnée  comme  telle   >.  —  La  troisième  ob- 
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jeclion  fait  remarquer  que  «  tous  les  vieillards  sont  froids.  Or,  les 
vieillards  peuvent  contracter  mariage.  Donc  la  frigidité  n'em- 
pêche pas  le  mariage  »,  —  La  quatrième  objection  en  appelle 
à  ce  que  «  si  la  femme  sait  que  le  mari  est  froid,  quand  elle 
contracte  mariage  avec  lui,  le  mariage  est  vrai.  Donc  la  frigi- 
dité, en  ce  qui  est  d'elle-même,  n'empêche  pas  le  mariage  ». 

—  La  cinquième  objection  signale  qu'  «  il  arrive  qu'en  tel  sujet 
donné  la  sécheresse  suffit  à  amener  l'union  charnelle  avec  une 
femme  déflorée,  qui  ne  suffit  pas  avec  une  vierge;  parce  que 
tout  de  suite,  le  chaud  s'évapore,  en  raison  de  sa  débilité,  et 
ne  suffît  plus  à  amener  l'union  avec  une  vierge.  Et,  semblable- 
ment,  il  se  trouve,  en  tel  sujet,  une  chaleur  suffisante  pour 
l'union  avec  une  femme  belle  qui  enflamme  davantage  la  con- 
cupiscence, laquelle  ne  suffit  pas  s'il  s'agit  d'une  femme  laide. 
Donc  il  semble  que  la  frigidité,  bien  qu'elle  soit  un  empêche- 
ment dans  un  cas,  ne  l'est  pas  d'une  façon   pure  et  simple  ». 

—  La  sixième  objection  déclare  que  «  la  femme,  universelle- 
ment, est  plus  froide  que  l'homme  (iVristote,  De  la  génération 
des  animaux,  liv.  IV,  ch.  i).  Or,  les  femmes  ne  sont  pas  empê- 
chées de  se  marier.  Donc  les  hommes  froids  ne  doivent  pas 
être  empêchés,  non  plus  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit.  Extra,  de  Frigidis  et  Malef.  :  De  même  que  l'enfant,  qui 
ne  peut  pas  pratiquer  l'union  charnelle,  n'est  pas  apte  au  mariage; 
de  même  ceux  qui  sont  impuissants  ne  sont  pas  tenus  aptes  à 
contracter  des  mariages.  Or,  tels  sont  ceux  qui  sont  froids.  Donc, 
etc.  ».  —  Le  second  argument  dit  que  ((  nul  ne  peut  s'obliger 
à  l'impossible.  Or,  dans  le  mariage,  l'homme  s'oblige  à  l'union 
charnelle;  car  c'est  à  cette  fin  qu'il  donne  à  une  autre  pouvoir 
sur  son  corps.  Donc  celui  qui  est  froid,  qui  ne  peut  pas  prati- 
quer l'union  charnelle,  ne  peut  pas  contracter  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  le 
mariage,  se  trouve  un  certain  contrat  par  lequel  un  sujet  s'oblige 
à  l'endroit  d'un  autre,  à  l'effet  de  rendre  la  dette  charnelle.  Il 
suit  de  là,  que,  comme  dans  les  autres  contrats,  l'obligation  ne 
convient  pas  si  quelqu'un  s'obligea  ce  qu'il  ne  peut  pas  donner 
ou  faire,  ainsi  l'on  n'a  pas  un  contrat  qui  convienne  au  ma- 
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liage  s'il  est  fait  par  quelqu'un  qui  ne  peut  pas  payer  la  dette 
charnelle.  Et  cet  empêchement  s'appelle,  d'un  nom  général, 
V impuissance  de  s\inir  dans  le  mariage.  Cette  impuissance  peut 
venir  ou  d'une  cause  intrinsèque  et  naturelle  ;  ou  d'une  cause 
extrinsèque  accidentelle,  comme  le  maléfice,  dont  il  sera  parlé 
après  (art.  2).  —  Si  elle  vient  d'une  cause  naturelle,  cela  peut 
être  de  deux  manières.  Ou  bien,  en  effet,  elle  est  temporelle,  à 
laquelle  il  peut  être  remédié  par  le  bienfait  de  la  médecine  ou 
en  avançant  en  âge;  et,  alors,  elle  ne  dissout  pas  le  mariage. 
Ou  elle  est  perpétuelle.  Et,  alors,  elle  dissout  le  mariage  ;  de 
telle  sorte  que  la  partie  qui  porte  en  elle  l'empêchement  de- 
meure à  tout  jamais  sans  espoir  de  mariage,  et  l'autre  se  marie 
à  qui  elle  veut  dans  le  Seigneur.  —  Or,  pour  connaître  si  l'empê- 
chement est  perpétuel  ou  non,  l'Église  a  fixé  un  temps  déter- 
miné dans  lequel  on  puisse  faire  l'expérience  à  ce  sujet  ;  savoir: 
la  durée  de  trois  ans.  De  telle  sorte  que  si,  après  trois  ans,  pen- 
dant lesquels  ils  se  seront  appliqués  loyalement  de  part  et 
d'autre  à  accomplir  l'union  charnelle,  le  mariage  se  trouve 
n'avoir  pas  été  consommé,  par  le  jugement  de  l'Église  il  est 
dissous.  —  Et  cependant  en  cela  l'Église  quelquefois  se  trompe: 
parce  que  quelquefois  les  trois  ans  ne  suffisent  pas  à  faire  l'ex- 
périence de  l'impuissance  perpétuelle.  Aussi  bien,  quand 
l'Eglise  s'aperçoit  quelle  a  été  trompée,  par  cela  que  celui  en 
qui  était  l'empêchement  se  trouve  avoir  accompli  l'union 
charnelle  avec  une  autre  femme  ou  avec  la  même,  elle  réintègre 
le  mariage  précédent  et  dirime  le  second  mariage,  bien  qu'il 
ait  été  fait  avec  sa  permission  ». 

Vad  primum  accorde  que  m  l'acte  de  l'union  charnelle  n'est 
p;is  de  l'essence  du  mariage;  mais  la  puissance  à  cet  acte  est 
de  son  essence;  parce  que  le  mariage  donne  à  l'un  cl  à  l'autre 
des  deux  conjoints  pouvoir  sur  le  corps  de  l'autre  en  vue  de 
l'union  charnelle  ». 

L'«'/  secundum  déclare  que  i<  la  chaleur  excessive  peut  diffi- 
cilement être  un  empêchement  perpétuel.  Si,  cependant,  il  se 
trouvait  (jne  pendant  trois  ans  elle  empêchât  l'union  charnelle, 
on  la  jugerait  per[)étuelle.  Toutefois,  parce  que  la  frigidité 
davantage  et  plus  fréquemment  l'ecnpêche  (car  elle  enlève  non 
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seulement  le  mélange  des  semences,  mais  encore  la  vigueur 
des  membres  qui  servent  à  l'union  des  corps),  à  cause  de  cela, 
la  frigidité  est,  plutôt  que  la  chaleur,  assignée  ici  comme  em- 
pêchement ;  d'autant  qu'on  ramène  à  la  frigidité  toute  insuffi- 
sance naturelle  »  :  et  la  frigidité  devient  ainsi  synonyme  d'im- 
puissance. 

Vad  tertuim  dit  que  c(  les  vieillards,  bien  que  parfois  ils 
n'aient  pas  la  chaleur  suffisante  pour  engendrer,  ont  cepen- 
dant la  chaleur  suffisante  pour  l'union  charnelle.  Et,  à  cause 
de  cela,' on  leur  concède  le  mariage,  selon  qu'il  est  un  remède» 
contre  la  concupiscence;  «  bien  qu'il  ne  leur  convienne  pas  selon 
qu'il  est  au  service  de  la  nature  ». 

h'adqiiarlam  fait  observer  que  «  dans  n'importe  quel  contrat 
il  est  universellement  tenu  que  celui  qui  est  impuissant  à  sol- 
der une  chose  n'est  pas  regardé  idoine  au  contrat  où  il  s'oblige 
à  la  solder.  Cependant,  il  peut  être  impuissant  d'une  double 
manière.  —  D'abord,  parce  qu'il  ne  peut  pas  solder  de  droit. 
Et  cette  impuissance  rend  nul  de  toute  manière  le  contrat,  soit 
que  celui  avec  qui  il  fait  ce  contrat  sache  qu'il  est  impuissant, 
soit  qu'il  l'ignore.  —  D'une  autre  manière,  parce  qu'il  ne  peut 
solder  en  fait.  Et,  alors,  si  celui  avec  qui  il  fait  le  contrat 
connaît  cette  impuissance  et  néanmoins  faille  contrat,  il  mon- 
tre par  là  qu'il  a  une  autre  fin  en  faisant  ce  contrat;  et  c'est 
pourquoi  le  contrat  tient.  Si,  au  contraire,  il  l'ignore,  alors  le 
contrat  est  nul.  —  C'est  pour  cela  que  la  frigidité  qui  cause 
une  telle  impuissance  que  l'homme  ne  peut  pas  en  fait  rendre 
la  dette  du  mariage,  et  la  condition  de  l'esclavage  (cf.  q.  62), 
par  laquelle  l'homme  ne  peut  pas  rendre  cette  dette  librement, 
empêchent  le  mariage  quand  l'autre  conjoint  ignore  que  son 
conjoint  ne  peut  pas  rendre  la  dette.  Quanta  l'empêchement 
qui  fait  que  quelqu'un  ne  peut  pas  en  droit  rendre  la  dette, 
comme  la  consanguinité,  il  annule  le  mariage  contracté  soit  que 
l'autre  conjoint  le  sache  soit  qu'il  ne  le  sache  pas.  Et,  à  cause 
de  cela,  le  Maître  »  des  Sentences  «  dit  que  ces  deux  »  empêche- 
ments, la  frigidité  et  la  condition  d'esclavage  «  ne  constituent 
pas  les  personnes  totalement  illégitinws. 

Uad  qaintam  répond  qu'  «  il  ne  se  peut  pas  qu'il  existe  un 
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empcchement  naturel  perpétuel  pour  l'homme  eu  égard  à  une 
personne  et  non  eu  égard  à  une  autre.  Mais,  s'il  ne  peut  pas 
accomplir  l'acte  charnel  avec  une  vierge  et  qu'il  puisse  l'accom- 
plir avec  une  femme  déflorée,  dans  ce  cas  il  pourrait  médica- 
lement ouvrir  la  fermeture  virginale  et  s'unir  à  celte  vierge.  Et 
ceci  ne  serait  pas  contraire  au  mariage;  parce  qu'il  ne  le  ferait 
pas  pour  le  plaisir,  mais  comme  remède.  —  Quant  au  dégoût 
de  la  femme,  ce  n'est  pas  une  cause  naturelle,  mais  une  cause 
accidentelle  extrinsèque.  Et,  par  suite,  il  faut  en  juger  comme 
du  maléfice  dont  il  va  être  question  »  (art.  2). 

L'rt/i  sexlain  rappelle  que  »  l'homme  est  actif  dans  la  géné- 
ration, tandis  que  la  femme  est  passive  (Aristote,  De  la  géné- 
rdium  des  cmimnax,  liv.  l,  ch.  xx,  xxi).  Et  c'est  pourquoi  une 
plus  grande  chaleur,  pour  l'œuvre  de  la  génération,  est  requise 
dans  l'homme  que  dans  la  femme.  Il  suit  de  là  que  la  frigidité 
qui  rend  l'homme  impuissant,  ne  ferait  pas  que  la  femme  le 
soit.  Mais,  dans  la  femme,  peut  se  trouver  l'empêchement  na- 
turel pour  un  autre  motif,  par  exemple  en  raison  du  passage 
trop  étroit.  Et,  dans  ce  cas,  le  même  jugement  doit  êlre  porté 
de  cette  étroitesse  de  la  femme  et  dé  la  frigidité  de  l'homme  ». 

Que  penser  de  cet  autre  empêchement  de  mariage,  signalé 
déjà  dans  l'article  précédent,  et  qui  s'appelle  du  nom  de  malé- 
fice. Saint  Thomas  va  nous  te  dire  à  l'ai  ticle  cjui  suit. 


AllTICLE    II. 

Si  le  maléfice  peut  empêcher  le  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  (jue  «  le  maléfice  ne  peut 
j)as  empêcher  le  mariage  ».  —  La  première  dit  (jue  «  ces  sortes 
de  maléfices  sont  dus  à  l'opération  des  démons.  Or,  les  démons 
n'ont  pas  le  pouvoir  d'empêcher  l'acte  du  mariage,  plus  que 
les  autres  actes  corporels,  qu'ils  ne  peu\cnt  pas  empêcher,  sans 
quoi  le  monde  entier  serait  bouleversé,  s'ils  empêchaient  de 
manger,  de  marcher,  et  ainsi  du  reste.  Donc  [)ar  les  maléfices 
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le  mariage  ne  peut  pas  être  empêché  ».  —  La  deuxième  objec- 
tion déclare  que  «  l'œuvre  de  Dieu  est  plus  forte  que  l'œuvre 
du  démon.  Or,  le  maléfice  est  œuvre  du  démon.  Donc  il  ne 
peut  pas  empêcher  le  mariage,  qui  est  œuvre  de  Dieu  ».  —  La 
troisième  objection  en  appelle  à  ce  qu'  ((  il  n'est  aucun  empê- 
ment  qui  dirime  le  mariage  contracté,  si  cet  empêchement  n'est 
perpétuel.  Or,  le  maléfice  ne  peut  pas  être  un  empêchement 
perpétuel  ;  parce  que  le  démon  n'ayant  pouvoir  que  sur  les 
pécheurs,  le  péché  étant  exclu  le  maléfice  disparaîtra;  ou  aussi 
par  un  autre  maléfice;  ou  par  les  exorcismes  de  l'Église,  qui 
sont  ordonnés  à  réprimer  la  force  des  démons.  Donc  le  malé- 
fice ne  peut  pas  empêcher  le  mariage  >;.  —  La  quatrième  objec- 
tion arguë  de  ce  que  «  l'union  charnelle  ne  peut  être  empê- 
chée que  si  est  empêchée  la  puissance  d'engendrer  qui  en  est 
le  principe.  Or,  la  puissance  d'engendrer  dans  l'homme  est 
quasi  également  la  même  par  rapport  à  toutes  les  femmes. 
Donc  par  le  maléfice  il  ne  peut  pas  exister  d'empêchement  à 
l'endroit  d'une  femme  à  moins  qu'il  n'existe  à  l'endroit  de 
toutes  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il  est 
dit,  dans  les  Décrets,  XXXlll,  q.  I,  can.  4  :  Si  par  les  sorts  ou 
les  maléfices;  et.  plus  loin  :  S'ils  ne  peuvent  être  guéris,  ils  pour- 
ront se  séparer  ».  —  Le  second  argument  dit  que  «  la  puissance 
des  démons  est  plus  grande  que  celle  des  hommes  ;  selon  cette 
parole  du  livre  de  Job,  ch.  xli  (v.  a/j)  :  //  nest  pas  de  pouvoir 
sur  la  terre,  elc.  Or,  l'homme  peut  faire  que  quelqu'un  devienne 
impuissant  à  l'union  charnelle,  par  certaines  potions  ou  par  la 
castration,  et  que,  de  ce  chef,  le  mariage  soit  empêché.  Donc, 
à  plus  forte  raison,  cela  peut  être  fait  par  la  vertu  des  démons  ». 
Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  quelques- 
uns  ont  dit  que  le  maléfice  n'était  rien  dans  le  monde,  sinon 
dans  l'opinion  des  hommes  qui  imputaient  à  des  maléfices  les 
effets  naturels  dont  les  causes  étaient  cachées.  —  Mais  >',  dé- 
clare saint  Thomas,  «  ceci  est  contre  les  autorités  des  saints, 
qui  disent  que  les  démons  ont  pouvoir  sur  les  corps  et  sur 
l'imagination  des  hommes,  quand  Dieu  le  leur  permet  (cf. 
S.  Augustin,  Commentaire  lillérftl  de  la  Genèse,  liv.  XI,  ch.  xxvni  ; 
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De  la  Trinité,  liv.  III,  cli.  vu).  D'où  il  suit  que  par  les  démons, 
les  auteurs  de  maléfices  peuvent  accomplir  certains  prodiges». 

—  Et  saint  Thomas,  se  demandant  quelle  a  pu  être  l'origine  de 
l'opinion  dont  il  s'agit,  ajoute  ces  paroles,  qu'il  importe  sou- 
verainement, aujourd'hui  plus  que  jamais,  de  retenir  :  «  Celte 
opinion  a  pour  racine  l'infidélité  et  l'incrédulité  :  parce  qu'ils 
croient  que  les  démons  n'existent  que  dans  l'appréciation  du 
vulgaire,  en  ce  sens  que  les  peurs  qu'il  se  fait  à  lui-même, 
l'homme  les  impute  au  démon  ;  et  parce  que,  aussi,  d'une  ima- 
gination tourmentée  proviennent  et  apparaissent  devant  les 
facultés  sensibles  certaines  figures  telles  que  l'homme  se  les 
représente,  en  telle  sorte  qu'on  s'imagine  voir  des  démons.  — 
Mais,  reprend  le  saint  Docteur,  la  vraie  foi  répudie  cela.  Par 
elle  nous  croyons  que  des  anges  sont  tombés  du  ciel  et  qu'ils 
sont  des  démons,  et  que,  par  la  subtilité  de  leur  nature,  ils 
peuvent  beaucoup  de  choses  que  nous-mêmes  ne  pouvons  pas. 
Et  ceux  qui  les  amènent  à  faire  de  telles  choses  sont  appelés 
auteurs  de  maléfices. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  ont  dit  que  par  les  maléfices  il 
peut  être  apporté  un  empêchement  à  l'union  charnelle,  mais 
qu'aucun  de  ces  empêchements  n'est  perpétuel  ;  d'où  il  suit 
qu'il  ne  dirime  pas  le  mariage  contracté.  Et  ils  disent  que  les 
textes  du  droit  qui  le  disaient  ont  été  révoqués.  —  Mais,  re- 
prend encore  saint  Thomas,  ceci  est  contre  l'expérience.  Et 
contre  les  nouveaux  textes  du  droit  qui  concordent  avec  les  an- 
ciens. —  Et  c'est  pourquoi  il  faut  distinguer.  Car,  ou  bien 
l'impuissance  de  s'unir  qui  provient  d'un  maléfice  est  perpé- 
tuelle; et  alors  elle  dirime  le  mariage.  Ou  elle  n'est  pas  perpé- 
tuelle; et,  dans  ce  cas,  elle  ne  le  dirime  pas.  Et,  à  l'efict  de 
s'en  rendre  compte,  l'Eglise  a  fixé  le  même  temps,  savoir  trois 
ans,  comme  il  a  été  dit  aussi   pour  la  frigidité  (art.  précéd.). 

—  Toutefois,  il  y  a  cette  dilTérence  entre  le  maléfice  et  la  frigi- 
dité, que  celui  qui  est  impuissant  par  frigidité,  comme  il  l'est 
pour  une  femme,  il  l'est  aussi  pour  l'autre;  et  de  là  vient  (juc 
si  le  mariage  est  diiimé,  il  ne  ri'çoit  |)as  l'auloiisalion  de  se 
marier  avec  une  aulie  peisonne.  Mai,^,  en  raison  du  nialélitc, 
l'homme  peut  être  im[)uissaiil  par  lapporl  à    iinc  fcninie  l'I  ne 
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l'être  point  par  rapport  à  une  autre  ;  d'où  il  suit  que  si  le  ma- 
riage est  dirimé  par  le  jugement  de  l'Église,  autorisation  est 
donnée  à  l'une  et  à  l'autre  des  deux  parties  de  chercher  une 
autre  union  ». 

Dans  son  nouveau  droit,  l'Église,  aujourd'hui,  déclare  sim- 
plement que  ((  l'impuissance  aniécédente  (au  mariage)  et  per- 
pétuelle, soit  du  côté  de  l'homme,  soit  du  côté  de  la  femme, 
.soit  qu'elle  soit  connue,  ou  qu'elle  ne  le  soit  pas,  qu'elle  soit 
absolue  ou  relative,  dirime  le  mariage  de  droit  même  naturel. 
—  S'il  y  a  doute  sur  l'empêchement  d'impuissance,  qu'il 
s'agisse  d'un  doute  de  droit  ou  d'un  doute  de  fait,  le  mariage 
ne  doit  pas  être  empêché  »  (can.  1068). 

Uad  priinum  en  appelle  à  ce  que  «  la  première  corruption 
du  péché,  par  laquelle  l'homme  est  devenu  l'esclave  du  dé- 
mon, dérive  en  nous  par  l'acte  de  la  vertu  générative;  et  c'est 
pour  cela  que  le  pouvoir  du  maléfice  est  permis  au  démon, 
par  Dieu,  dans  cet  acte  plus  que  dans  les  autres  :  comme 
aussi  la  vertu  des  maléfices  apparaît  dans  les  serpents  plus  que 
dans  les  autres  animaux,  parce  que  c'est  par  le  serpent  que  le 
démon  tenta  la  femme  »  {Genèse,  ch.  m).  —  De  là  vient  aussi 
que  c'est  autour  de  l'acte  générateur  que  tout  semble  conver- 
ger dans  les  pratiques  inavouées  et  tenues  secrètes  parmi  les 
initiés  des  innombrables  sectes  de  l'occultisme  diabolique. 

Uad  secundum  dit  que  «  l'œuvre  de  Dieu  peut  être  empêchée 
par  l'œuvre  du  démon.  Dieu  le  permettant;  non  que  le  dé- 
mon soit  plus  fort  que  Dieu,  de  telle  sorte  qu'il  détruise  son 
œuvre  par  la  force  ou  par  la  violence  ». 

Vad  lerlium  répond  que  «  le  maléfice  est  perpétuel  pour  au- 
tant qu'il  ne  peut  pas  avoir  de  remède  humain  ;  bien  que  Dieu 
puisse  y  porter  remède,  en  contraignant  le  démon  ;  ou  aussi 
que  le  démon  se  désiste.  11  n'est  pas  nécessaire,  en  effet, 
comme  le  supposait  l'objection,  qu'un  nouveau  maléfice  puisse 
détruire  ce  qu'un  autre  maléfice  a  produit;  comme  le  confes- 
sent eux-mêmes  les  auteurs  de  maléfices.  Et,  toutefois,  s'il  se 
pouvait  qu'un  maléfice  nouveau  y  porte  remède,  le  premier 
maléfice  demeurerait  néanmoins  peipétuol  ;  parce  que  nul  ne 
peut  en   aucune   manière   invoquer  le  secours  du  démon  par 
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mode  de  maléfice.  —  Pareillement,  il  n'est  pas  nécessaire,  si, 
en  raison  du  péché,  a  été  donné  au  démon  pouvoir  sur  quel- 
qu'un, que  ce  pouvoir  cesse,  quand  cesse  le  péché;  parce  que 
quelquefois  la  peine  demeure,  même  quand  la  coulpe  dispa- 
raît. —  Pareillement  aussi  les  exorcismes  de  l'Eglise  n'ont  pas 
toujours  pour  effet  de  réprimer  les  démons,  quant  à  tous  les 
modes  dont  les  démons  molestent  corporellement,  le  juge- 
ment de  Dieu  exigeant  qu'il  en  soit  ainsi.  Cependant  ils  ont 
toujours  leur  effet  contre  ces  actions  du  démon  contre  lesquels 
ils  ont  été  principalement  institués  ».  —  Tout  ce  que  vient  de 
nous  dire  saint  Thomas  dans  cet  ad  lerdum  doit  être  soierticu- 
sèment  noté.  C'est  la  réponse  autorisée  à  une  infinité  de  ques- 
tions qui  peuvent  se  poser  à  l'occasion  de  faits  qu'il  serait 
téméraire  de  nier,  comme  l'a  déclaré  le  saint  Docteur  au  déhut 
de  l'article. 

Vad  qaartiim  explique  que  «  le  maléfice  peut  quelquefois 
être  un  empêchement  eu  égard  à  toutes  .les  femmes,  et  quel- 
quefois eu  égard  à  une  seule;  parce  que  le  démon  est  une 
cause  volontaire,  qui  n'agit  point  par  nécessité  de  nature.  Et, 
de  plus,  l'empêchement  du  maléfice  peut  provenir  de  l'im- 
pression du  démon  sur  l'imagination  de  l'homme,  d'où  il  ré- 
sulte que  l'homme  n'a  pas  de  convoitise  le  mouvant  vers  telle 
femme,  tandis  qu'il  garde  cette  convoitise  à  l'endroit  de  telle 
autre  ». 

Après  l'empêchement  du  maléfice,  qui  ne  se  distingue  pas 
aujoiii-d'hui  de  remi)èchem(Mjt  de  l'impuissance,  nous  devons 
maintenant  considérer  l'empêchement  de  la  folie.  C'est  l'objet 
de  l'article  qui  suit. 

Article  III. 
Si  la  folie  empêche  le  mariage? 

Quatre  objections  Ncuicnt  prouNcr  cpie  la  folie  n'enipcchc 
pas  le  mariage  ».  —  Ea  première  dit  (pie  c  le  mariage  spiri- 
tuel qui  se  contracte  au  baplème,    Icniporlc  en  dignité  sui'  le 
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mariage  charnel.  Or,  les  fous  peuvent  être  baptisés  (cf.  Troi- 
siènfi.e  Partie,  q.  68,  art.  12).  Donc  ils  peuvent  aussi  contracter 
mariage  ».  —  La  deuxième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  la 
frigidité  empêche  le  mariage  en  tant  qu'elle  empêche  l'union 
charnelle.  Laquelle  n'est  pas  empêchée  par  la  folie.  Donc  le 
mariage,  non  plus  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer 
que  «  le  mariage  n'est  dirimé  que  par  un  empêchement  per- 
pétuel. Or,  on  ne  peut  pas  savoir,  au  sujet  de  la  folie,  si  elle 
est  un  empêchement  perpétuel.  Donc  elle  ne  dirime  pas  le 
mariage  ».  —  La  quatrième  objection  fait  allusion  aux  vers 
cités  plus  haut,  q.  5o  ;  et  dit  que  «  dans  ces  vers  sont  contenus 
tous  les  empêchements  qui  diriment  le  mariage.  Or,  là,  il 
n'est  pas  fait  mention  de  la  folie.  Donc,  etc.  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  a  cette  remar- 
que, que  0  la  folie  enlève  l'usage  de  la  raison  plus  que  ne  le 
fait  l'erreur.  Or,  l'erreur  empêche  le  mariage.  Donc,  aussi,  la 
folie  ».  —  Le  second  déclare  que  «  les  fous  ne  sont  pas  idoines 
à  faire  un  contrat  quelconque.  Or,  le  mariage  est  un  certain 
contrat.  Donc,  etc.  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  folie, 
ou  bien  précède  le  mariage,  ou  bien  le  suit.  Si  elle  le  suit,  elle 
ne  dirime  en  rien  le  mariage.  Si  elle  le  précède,  ou  bien  le 
malade  a  des  intervalles  lucides  ;  ou  il  n'en  a  pas.  S'il  en  a, 
bien  qu'il  ne  soit  pas  prudent  que,  dans  cet  intervalle,  il 
contracte  mariage,  parce  qu'il  n'est  pas  à  même  d'élever  un 
enfant,  cependant,  s'il  le  contracte,  le  mariage  existe.  S'il  n'a 
pas  d'intervalle  lucide,  ou  s'il  ne  contracte  pas  dans  cet  inter- 
valle, comme  il  ne  se  peut  pas  qu'il  y  ait  consentement  oii 
manque  l'usage  de  la  raison,  il  n'y   a    pas  de  vrai  mariage  ». 

Vad  prinuwi  fait  remarquer  que  «  l'usage  de  la  raison  n'est 
pas  requis  pour  le  baptême  à  titre  de  cause  du  sacrement, 
comme  il  est  exigé  pour  le  mariage.  Et,  par  suite,  la  raison 
n'est  pas  la  même.  —  Toutefois,  pour  le  baptême  des  fous,  il 
en  a  été  parlé  plus  haut  (IV  Sentences,  dist.  IV,  q.  3,  art.  i, 
q''  3;  dist.  VI,  q.  i,  art.  2,  q'"  3,  ad  2"'";  cf.  Troisième  Partie, 
endroit  précité). 

Uad  secundani  déclare  que  <(  la  folie  empêche  le  mariage  en 
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raison  de  sa  cause,  qui  est  le  consentemenl  ;  bien  ([ue  non  en 
raison  de  l'acle,  comme  la  frigidité.  Toutefois,  le  Maître  »  des 
Sentences,  "  en  parle  simultanément  avec  la  frigidité,  parce  que 
l'une  et  l'autre  sont  un  certain  défaut  de  nature  ». 

Vad  tertidin  dit  qu'  «  un  empêchement  momentané  qui  em- 
pêche la  cause  du  mariage,  savoir  le  consentement,  enlève 
totalement  le  mariage.  Mais  l'empêchement  de  l'acte  doit  être 
perpétuel  pour  qu'il  enlève  le  mariage  ». 

L'ad  quarluni  répond  que  «  cet  empêchement  se  ramène  à 
l'erreur,  parce  que  de  part  et  d'autre  il  y  a  défaut  de  consente- 
ment du  côté  de  la  raison  ». 

Le  nouvel  empêchement  à  considérer  est  celui  de  l'inceste. 
Saint  Thomas  s'en  occupe  dans  l'article  qui  suit. 

Article  IV. 

Si  l'inceste  par  lequel  un  sujet  a  des  rapports  charnels 
avec  la  sœur  de  sa  femme  dirime  le  mariage  ? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'inceste  par  lequel 
un  sujet  a  des  rapports  charnels  avec  la  sœur  de  sa  femme  ne 
dirime  pas  le  mariage  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  d  la 
femme  ne  doit  pas  être  punie  pour  le  péché  du  mari.  Or,  elle 
serait  punie,  si  le  mariage  était  dissous.  Donc,  etc.  ».  —  La 
deuxième  objection  déclare  que  «  celui  qui  a  des  rapports 
charnels  avec  sa  propre  consanguine,  commet  un  plus  giand 
péché  que  celui  qui  a  des  rapports  avec  la  consanguine 
de  sa  femme.  Or,  le  premier  péché  n'est  pas  un  obstacle  au 
mariage.  Donc  le  second  non  plus  ».  —  La  troisième  objection 
dit  que  «  si  on  inflige  cela  comme  peine  du  péché,  il  semble 
aussi  que  l'incestueux  doit  être  séparé  de  la  femme  avec  laquelle 
il  contracterait  mariage  après  la  mort  de  sa  femme  actuelle. 
Et  cela  n'est  pas  vrai  ».  —  La  quatrième  objection  fait  obser- 
ver que  «  cet  empêchement,  non  plus,  n'est  pas  mis  nu  nom- 
bre des  empêchements  énumérés  plus  haut  (q.  5o),  Donc  il  in 
dirime  pas  le  mariage  qui  est  contracté  ». 
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Des  deux  arguments  seci  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  du  fait  qu'un  sujet  a  des  rapports  charnels  avec  la  sœur 
de  sa  femme,  il  contracte  l'affinité  avec  sa  femme.  Or,  l'afTinité 
dirime  le  mariage  contracté.  Donc,  aussi,  l'inceste  dont  il 
s'agit  ».  —  Le  second  argument  cite  le  mot  du  livre  de  la  Sa- 
gesse, ch.  XI,  V.  17,  que  «  l'homme  est  puni  par  oà  ilavall  péché. 
Or,  dans  le  cas  présent,  un  sujet  pèche  contre  le  mariage. 
Donc  il  doit  être  puni  en  étant  privé  du  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  si  quel- 
qu'un a  des  rapports  charnels  avec  la  sœur  ou  une  autre  con- 
sanguine de  sa  femme,  avant  que  le  mariage  soit  contracté, 
même  après  les  fiançailles,  il  faut  empêcher  le  mariage  en  rai- 
son de  l'affinité  contractée.  Si  cela  se  produit  après  le  mariage 
contracté  et  consommé,  le  mariage  ne  doit  pas  être  totalement 
rompu;  mais  le  mari  peid  le  droit  de  demander  l'acte  du  ma- 
riage, et  il  ne  peut  le  demander  sans  péché.  Toutefois,  il  doit 
le  rendre,  si  la  femme  le  demande;  parce  que  la  femme  ne 
doit  pas  ête  punie  pour  le  péché  du  mari.  Mais,  après  la  mort 
de  sa  femme,  il  doit  demeurer  totalement  sans  espoir  de  nou- 
velles noces,  à  moins  qu'il  ne  reçoive  la  dispense  en  raison  de 
sa  fragilité  et  parce  que  l'on  craindrait  qu'il  n'ait  des  rapports 
charnels  illicites.  Que  s'il  contracte  mariage  sans  avoir  la  dis- 
pense, il  pèche,  agissant  contre  les  statuts  de  l'Eglise,  mais, 
cependant,  de  ce  chef,  le  mariage  ne  doit  pas  être  rompu. 

Et,  par  là  »,  ajoute  saint  Thomas,  u  l'on  voit  la  solution  des 
objections.  Car  l'inceste  n'est  pas  tant  assigné  comme  empê- 
chement de  mariage  en  raison  de  la  faute,  qu'en  raison  de 
l'affinité  qu'il  produit.  Et  c'est  pour  cela  aussi  qu'il  n'est  pas 
mis  distinctement  au  nombre  des  autres  empêchements,  mais 
il  est  inclus  dans  l'empêchement  d'affinité  ». 

Un  dernier  empêchement  est  examiné  ici.  C'est  l'empêche- 
ment du  défaut  d'âge.  H  va  faire  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article    V. 
Si  le  défaut  d'âge  empêche  le  mariage  ? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  défaut  d'âge  n'em- 
pêche pas  le  mariage  n.  —  La  première  en  appelle  à  ce  que 
«  selon  les  lois  »  de  l'ancien  droit,  «  les  enfants  ont  un  tuteur 
jusqu'à  l'âge  de  vingt-cinq  ans.  Donc  il  semble  rpie  jusqu'à  ce 
moment,  la  raison  ne  soit  pas  assez  forte  pour  donner  un  con- 
sentement. Et,  par  suite,  il  semble  que  ce  doit  être  le  temps 
fixé  pour  contracter  mariage.  Or,  le  mariage  peut  être  contracté 
avant  cette  date.  Donc  le  défaut  d'âge  par  rapport  à  l'âge  mar- 
qué n'empêche  pas  le  mariage  ».  —  La  deuxième  objection 
fait  remarquer  que  «  comme  le  lien  de  la  religion  est  perpé- 
tuel ;  de  même  aussi  le  lien  du  mariage.  Or,  avant  l'âge  de 
quatorze  ans,  on  ne  peut  pas  faire  profession,  selon  la  nouvelle 
constitution  »  :  aujourd'hui,  l'âge  est  seize  ans,  pour  la  pro- 
fession simple  temporaire;  et  vingt  et  un,  pour  la  profession 
perpétuelle,  soit  simple,  soit  solennelle  (can.  oyS).  «  Donc,  avant 
cet  âge-là,  on  ne  pourrait  pas,  non  plus,  contracter  mariage,  si 
le  défaut  d'âge  était  un  empêchement  ».  —  La  troisième  objec- 
tion déclare  que  «  comme  le  consentement,  pour  le  mariage, 
est  requis  du  côté  de  l'homme;  ainsi  l'est-il  du  côté  de  la 
femme.  Or,  la  femme  peut  contracter  mariage  avant  l'âge  de 
quatorze  ans  »  ;  autrefois,  en  effet,  elle  pouvait  contracter  ma- 
riage dès  l'âge  de  douze  ans.  «  Donc  le  mari  le  peut  aussi  ». 
—  La  quatrième  objection  rappelle  que  «  l'impuissance  do  i)ia- 
tiquer  l'acte  du  mariage  n'empêche  le  mariage  que  si  elle  est 
perpétuelle  et  ignorée  »;  aujourd'hui,  elle  l'empêche,  même  si 
elle  est  connue.  «  Or,  le  défaut  d'âge  n'est  ni  perpétuel  ni 
ignoré.  Donc  il  n'empêche  pas  le  mariage  ».  —  La  cinquième 
objection  signale  que  «  le  défaut  d'âge  n'est  contenu  dans  au- 
cun des  empêchements  précités  (q.  5o).  Donc  il  ne  sonible  pas 
qu'il  soit  un  empêchement  de  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  cnulra,  le  premier  apporle  <(  la  dé- 
crélale  »  où  il  était  «  dit  que  ieiijdiil  (jiii  ne  pciil  pris  rendre  le 
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devoir  du  mariage  est  inapte  au  mariage.  Or,  avant  l'âge  de  qua- 
torze ans,  dans  la  plupart  des  cas,  il  ne  le  peut  pas  ;  comme 
il  est  dit  au  livre  IX  des  Animaux  {Histoire  des  animaux,  Did., 
liv.  VIf,ch.  I,  n.  i).  Donc,  etc.  ».  —  Le  second  argument  cite  la 
déclaration  d'Aristote,  au  livre  de  IWme  (liv.  II,  ch.  iv,  n.  8; 
de  S.  Th.,  leç.  8),  où.  il  est  dit  que  u  pour  tous  les  êtres  de  la  na- 
ture, il  y  a  une  limite  (Vétendae  et  de  croissance.  Par  oii  il  semble 
que,  le  mariage  étant  chose  de  la  nature,  il  doit  avoir  une 
détermination  de  temps,  dont  le  manque  sera  un  empêchement 
pour  le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage, 
étant  donné  qu'il  se  fait  par  mode  d'un  certain  contrat,  de- 
meure soumis  à  l'ordination  de  la  loi  positive,  comme  aussi 
tous  les  autres  contrats.  Et  c'est  pourquoi,  selon  le  droit  il  a 
été  déterminé  qu'avant  le  temps  de  discrétion  oii  l'un  et  l'au- 
tre des  deux  sujets  peuvent  suffisamment  délibérer  du  mariage 
et  se  rendre  réciproquement  le  devoir  qu'il  implique,  les  ma- 
riages ne  doivent  pas  être  contractés;  et  s'ils  le  sont,  ils  se 
trouvent  dirimés.  Ce  temps,  dans  la  plupart  des  cas,  est,  pour 
l'homme,  l'âge  de  i4  ans,  et,  pour  la  femme,  l'âge  de  12  ans; 
comme  il  a  été  dit  plus  haut,  quand  il  en  a  été  assigné  la 
raison  »  (dist.  XXYII,  q.  2,  art.  2).  Aujourd'hui,  nous  l'avons 
déjà  noté,  l'Église,  dans  son  nouveau  droit,  a  fi.vé,  pour 
l'homme,  l'âge  de  16  ans;  et,  pour  la  femme,  l'âge  de  i/i  ans. 
—  Saint  Thomas  ajoutait  ici  :  «  Comme  cependant  les  pré- 
ceptes du  droit  positif  suivent  ce  qui  est  le  plus  fréquent,  si 
un  sujet  parvient  à  la  perfection  voulue  avant  le  temps  i\xé, 
de  telle  sorte  que  la  vigueur  de  la  nature  et  delà  raison  supplée 
au  défaut  de  l'âge,  le  mariage  n'est  pas  rompu.  Par  conséquent,  * 
si  ceux  qui  contractent  avant  l'âge  de  puberté,  ont  des  rap- 
ports charnels  avant  ce  temps,  le  mariage  demeure  indissolu- 
ble ».  U  n'est  plus  fait  mention  de  cette  exception  dans  le 
nouveau  droit. 

Vad  primum  fait  observer  que  «  dans  les  choses  auxquelles 
la  nature  incline,  il  n'est  pas  exigé  un  aussi  grand  degré  de 
vigueur  de  raison  pour  délibérer  comme  dans  les  autres  cho- 
ses. Et  c'est  pourqoi  un  sujet  peut  délibérer  suffisamment  pour 
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consciilir  an  mariage  avant  qu'il  puisse  traiter  ses  affaires  dans 
les  autres  conlrals  indépendamment  d'un  tuteur  (cf.  q.  43, 
art.  2). 

Et  il  faut  dire  la  même  chose  pour  lu  seconde  objection.  Le 
vœu  de  religion,  en  effet,  appartient  aux  choses  qui  sont  au- 
dessus  de  l'inclination  de  la  nature;  et  il  s'y  trouve  une  plus 
grande  difficulté  que  pour  le  mariage  ». 

V(i(l  leriiani  dit  que  «  la  femme  arrive  à  l'âge  de  puherlé 
plus  vite  que  l'homme,  comme  il  est  dit  au  livre  IX  des  Ani- 
maux [De  la  génération  des  animaux,  Did.,  liv.  IV,  ch.  vi).  Et 
c'est  pourquoi  il  n'en  est  pas  de  même  de  part  et  d'autre  », 
pour  l'assignation  de  l'âge  voulu  à  l'effet  de  pouvoir  contracter 
mariage. 

Vad  quantum  déclare  qu'  0  ici,  l'empêchement  ne  vient  pas 
seulement  de  l'impuissance  de  pratiquer  l'acte  du  mariage, 
mais  aussi  du  défaut  de  la  raison  qui  ne  suffit  pas  encore  pour 
donner  comme  il  convient  un  consentement  qui  doit  durera 
tout  jamais  ». 

L\id  quintum  répond  que  u  comme  l'empêchement  qui  vient 
de  la  folie  est  ramené  à  l'empêchement  de  l'erreur;  de  même 
aussi  l'empêchement  qui  provient  du  défaut  d'âge  :  parce  que 
l'homme  n'a  pas  encore  le  plein  usage  de  son  libre  arhitre  ». 

Nous  devons  maintenant  considérer  ce  qui  a  trait  à  la  dis- 
parité du  culte,  autre  empêchement  de  mariage.  C'est  l'objet 
de  la  question  suivante. 


T.  X\.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  MaritKje. 


QUESTION  LIX 


DE  LA  DISPARITÉ  DU  CULTE,  QUI  EMPÊCHE  LE  MARLAGE 


Celte^question  comprend  six  articles  : 

i"  Si  un  fidèle  peut  contracter  mariage  avec  un  infidèle? 

2°  Si  entré  les  infidèles  existe  le  mariage? 

3°  Si  le  conjoint  converti  à  la  foi  peut  demeurer  avec  l'infidèle  qui 

ne  veut  pas  se  convertir? 
4°  Si  le  mari  peut  laisser  la  femme  infidèle? 
5°  Si,  l'ayant  laissée,  il  peut  en  épouser  une  autre? 
6"  Si  pour  les  autres  péchés  l'homme  peut   renvoyer  la  femme, 

comme  pour  l'infidélité  ? 


Les  six  articles  de  cette  question  sont  les  six  articles  de  la 
question  unique  de  la  distinction  XXXIX  au  livre  IV  des  Sen- 
tences. Ils  forment  donc  une  question  entièrement  ordonnée 
par  saint  Thomas  lui-même.  La  doctrine  qui  s'y  trouve  expo- 
sée est  d'une  grande  importance,  notamment  pour  ce  qui  a 
trait  à  ce  qu'on  a  appelé  le  cas  de  l'Apôtre,  c'est-à-dire,  le  seul 
cas  de  divorce,  formulé  par  saint  Paul.  —  Venons  tout  de 
suite  à  l'article  premier. 

Article  Premier. 
Si  le  fidèle  peut  contracter  mariage  avec  l'infidèle  ? 


Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  fidèle  peut  con- 
tracter mariage  avec  l'infidèle  ».  —  La  première  rappelle  que 
«  Joseph  contracta  mariage  avec  une  Egyptienne  {Genèse,  ch.  xli, 
v.  /i5),  et  Esther  avec  ks&uér us  {Est her,  ch.  ii,  v.  iG,  17).  Or, 
dans  l'un  et  l'autre  de  ces  deux  mariages,  il  y  eut  disparité  de 
culte;  car  l'une  des  parties  était  fidèle,  et  l'autre  infidèle.  Donc 
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la  disparité  du  cullequi  précède  le  mariage  ne  l'empêche  pas». 
—  La  deuxième  objection  déclare  que  «  c'est  la  même  foi  qui 
est  enseignée  dans  l'ancienne  et  dans  la  nouvelle  loi.  Or,  selon 
l'ancienne  loi,  le  mariage  pouvait  exister  entre  le  fidèle  et  l'in- 
fidèle ;  comme  on  le  voit  au  Deuléronome,  ch.  xxi  (v.  :o)  :  Si, 
paiii  pour  le  combat,  la  vois  une  femme  belle  au  milieu  des  captifs 
et  si  tu  Vaimes,  emmène-la  avec  loi  pour  Cunir  à  elle  et  elle  sera  ta 
femme.  Donc  cela  est  aussi  {)ermis  dans  la  nouvelleloi  ».  —  La 
troisième  objection  dit  que  i  les  fiançailles  sont  ordonnées  au 
mariage.  Or,  entre  le  fidèle  et  l'infidèle,  peuvent,  en  certains 
cas,  être  contractées  les  fiançailles  avec  la  condition  d'une  con- 
version future.  Donc,  sous  la  même  condition,  le  mariage  peut 
se  contracter  entre  eux  ».  —  La  quatrième  objection  fait 
observer  que  «  tout  empêchement  du  mariage  est  en  quelque 
sorte  contre  le  mariage.  Or,  l'infidélité  n'est  pas  contraire  au 
mariage  ;  parce  que  le  mariage  est  au  service  de  la  nature,  et 
la  foi  se  tiouve  au-dessus.  Donc  la  disparité  de  la  foi  n'empê- 
che pas  le  mariage  ».  —  La  cinquième  objection  en  appelle  à 
ce  que  «  la  disparité  de  la  foi  existe  quelquefois  aussi  entre 
deux  baptisés  ;  comme  il  arrive  quand  un  sujet  après  son  bap- 
tême, tombe  dans  l'hérésie.  Et  si  un  tel  sujet  contracte  mariage 
avec  une  femme  fidèle,  le  mariage  est  valide.  Donc  la  dispa- 
rité du  culte  n'empêche  pas  le  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  le  mot  de 
saint  Paul  «  dans  la  seconde  épllre  aux  Corinthiens  »,  oij  «  il  est 
dit,  ch,  VI  (v.  \[\)  :  Quel  rapport  y  a-t-il  entre  la  lumière  et  les 
ténèbres?  Or,  le  plus  grand  rapport  est  celui  qui  existe  entre 
le  mari  et  la  femme.  Donc  celui  qui  est  dans  l;i  lumière  de  la 
foi  ne  peut  pas  contracter  mariage  avec  celle  qui  est  dans  les 
ténèbres  de  l'infidélité  ».  —  Le  second  argument  apporte  un 
autre  texte  tiré  de  «  Malachie,  ch.  ii  (v.  ii)  »,  où  il  est  «  dit  : 
Judas  souilla  la  sainteté  du  Seigneur  parce  (jiCil  aima  et  eut  pnur 
femme  la  fille  d'un  dieu  élra/ujrr.  Or,  cela  n'eut  [)as  été.  si  un 
vrai  maiiage  avait  pu  être  contracté  entie  eux.  Donc  la  dispa- 
rité du  culte  empêche  le  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saiiît  Thomas  rc'pond  (pic  «.  le  |)iinei- 
pal  bien  du  mariage  est  l'cnfanl  devant  être  élevé  |)()ur  le  culte 
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de  Dieu.  D'autre  part,  réducation  étant  un  office  commun  au 
père  et  à  la  mère,  chacun  d'eux  se  propose  d'élever  l'enfant 
pour  le  culte  de  Dieu,  selon  la  foi  qui  est  la  sienne.  Il  suit  de 
là  que  si  la  foi  n'est  pas  la  même,  l'intention  de  l'un  sera 
contraire  à  l'intention  de  l'autre.  Et,  par  suite,  le  mariage  ne 
saura  convenir  entre  eux.  C'est  pour  cela  que  la  disparité  du 
culte  qui  précède  le  mariage,  est  un  empêchement  ne  permet- 
tant pas  qu'il  soit  contracté  ). 

Vad primam  fait  observer  que  «  dans  l'ancienne  loi,  il  était 
des  infidèles  avec  lesquels  il  était  permis  de  contracter  ma- 
riage, et  d'autres  avec  lesquels  c'était  défendu.  C'était  spéciale- 
ment défendu  avec  les  infidèles  qui  habitaient  la  terre  de  Cha- 
naan  :  soit  parce  que  le  Seigneur  avait  ordonné  de  les  détruire, 
en  raison  de  leur  obstination;  soit  parce  qu'il  y  avait  un  plus 
grand  danger  que  les  époux  ou  les  enfants  fussent  entraînés  à 
l'idolâtrie,  du  fait  qu'habitant  avec  eux  les  enfants  d'Israël 
étaient  portés  davantage  à  leurs  rites  et  à  leurs  mœurs.  Le 
mariage  était  permis  avec  les  autres  nations,  surtout  parce  que 
le  danger  n'existait  pas  d'être  entraînés  à  l'idolâtrie.  Et  c'est 
aifisi  que  Mo'ise,  Joseph  et  Esther  contractèrent  mariage  avec 
des  infidèles.  —  Mais  dans  la  nouvelle  loi  qui  est  répandue 
dans  tout  l'univers,  la  raison  est  la  même  d'empêcher  le  ma- 
riage avec  tous  les  infidèles.  De  là  vient  que  la  disparité  du 
culte  qui  précède  le  mariage  empêche  de  contracter  le  mariage, 
et  le  dirime  s'il  est  contracté  w. 

L'ad  secundum  dit  que  «  ce  texte  de  la  loi,  ou  bien  parle  des 
autres  nations  avec  lesquelles  il  était  licite  de  contracter  ma- 
riage, ou  bien  parle  du  cas  où  telle  captive  voulait  se  convertir 
à  la  foi  et  au  culte  de  Dieu  ». 

L'ad  lertium  répond  que  «  le  rapport  est  le  même  du  présent 
au  présent  et  du  futur  au  futur.  Il  suit  de  là  que,  comme  si  le 
mariage  se  contracte  au  présent,  l'unité  de  culte  est  requise 
dans  l'un  et  l'autre  des  contractants  ;  de  même,  pour  les  fian- 
çailles, où  l'on  s'engage  au  mariage  à  venir,  il  suffît  de  la  con- 
dition opposée,  portant  sur  l'unité  future  du  culte  ». 

Vad  fjLiartam  rappelle  que  «  comme  on  le  voit  par  ce  qui 
a  été  dit,  la  disparité  du  culte  est  contraire  au  mariage  en 
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raison    du   principal    bien    du    mariage,  qui    est    le    bien    de 
l'enfant  ». 

Uad  qainlani  appuie  sur  ce  que  «  le  mariage  est  un  sacre- 
ment. Et  c'est  pourquoi  en  ce  qui  est  de  la  nécessité  du  sacre- 
ment, il  requiert  la  parité  quant  au  sacreir>ent  de  la  foi,  qui 
est  le  baptênie,  plutôt  que  quant  à  la  foi  intérieure.  Aussi  bien, 
cet.  empêchement  n'est  pas  appelé  disparité  de  la  Joi,  mais  dis- 
parité du  culte,  qui  regarde  le  service  extérieur,  comme  il  a 
été  dit  au  livre  III  »  des  Sentences  (dist.  IX,  q.  i.art.  i,q'"'  i). 
«  De  là  vient  que  si  un  fidèle  contracte  mariage  avec  une  héré- 
tique, le  mariage  est  vrai.  Bien  qu'il  pèclie  en  le  faisant,  s'il 
sail  qu'il  s'agit  d'une  hérétique;  comme  il  pécherait  s'il  con- 
tractait mariage  avec  une  excommuniée.  Toutefois,  le  mariage 
ne  serait  pas  dirimé  pour  cela.  —  Et,  inversement,  si  un  caté- 
chumène, ayant  la  vraie  foi  mais  sans  être  encore  baptisé, 
contractait  mariage  avec  une  fidèle  baptisée,  il  n'y  aurait  pas 
de  véritable  mariage  ». 

Un  fidèle  ne  peut  pas  contracter  un  vrai  mariage  avec  une 
infidèle.  Et  cela  veut  dire  que  quiconque  n'est  pas  baptisé  ne 
peut  pas  être  accepté  en  mariage  par  un  sujet  baptisé.  —  Mais 
s'il  s'agit  d'infidèles  entre  eux,  ou  de  sujets  dont  aucun  n'est 
baptisé,  peuvent-ils  s'unir  d'une  véritable  union  malrimoniale. 
C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant  considéier  ;  et  tel  est  lob- 
jet  de  l'article  qui  suit. 

Ahticle  h. 
Si  parmi  les  infidèles  le  mariage  peut  exister? 

(linq  objections  veulent  prouver  que  «  le  mariage  ne  peut 
pas  exister  entre  infidèles  ».  —  La  première  arguT'  de  ce  que  n  le 
mariage  est  un  sacrement  de  ri*]glise  (q.  V^,  art.  i  ).  Or,  le  ba|i- 
tême  est  la  porte  des  sacrements.  Donc  les  infidèles,  (jui  ne  sont 
pas  baptisés,  ne  peuvent  pas  conliacter  mariage,  coinme  aussi 
ils  ne  peuvent  i)as  recevoir  les  autres  sacrements  ».  —  La 
deuxième  objection  dit  ([uc  «  deux  maux  sont  plus  de  natuie 
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à  empêcher  le  bien,  qu'un  seul.  Or,  l'inlîdélilé  de  l'un  seule- 
ment empêche  le  bien  du  mariage  (art.  précéd.).  Donc,  à  bien 
plus  forte  raison,  l'infidélité  des  deux.  Et,  par  suite,  entre  infi- 
dèles il  ne  peut  pas  y  avoir  mariage  ».  —  La  troisième  objec- 
tion fait  observer  que  «  comme  entre  infidèles  et  fidèles  se 
trouve  la  disparité  du  culte;  ainsi,  parfois,  entre  deux  infidèles: 
comme  si  l'un  est  païen ,  et  l'autre  juif .  Or,  la  disparité  du  culte, 
empêche  le  mariage,  comme  il  a  été  dit  (art.  précéd.).  Donc, 
à  tout  le  moins  entre  infidèles  qui  n'ont  pas  le  même  culte,  le 
vrai  mariage  ne  peut  pas  être  ».  —  La  quatrième  objection 
déclare  que  u  dans  le  mariage  existe  la  vraie  pudeur.  Or,  comme 
le  dit  saint  Augustin,  et  on  le  trouve  XXVIII,  q.  i,  il  n'y  apas 
de  vraie  pudeur  entre  linfidèle  et  sa  femme.  Donc,  non  plus,  de 
vrai  mariage  ».  —  La  cinquième  objection  rappelle  que  i<  le 
vrai  mariage  excuse  de  péché  l'union  charnelle  (q.  ^9,  art  't)- 
Or,  le  mariage  contracté  entre  infidèles  ne  peut  pas  le  faire; 
parce  que  toute  la  vie  des  infidèles  est  péché,  comme  le  dit  la 
glose,  aux  Romains,  ch.  xiv  (v,  23).  Donc  entre  les  infidèles  il 
n'y  a  pas  de  vrai  mariage  »>. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
qu'  «  il  est  dit,  dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  viii, 
(v.  12)  :  Si  un  frère  a  une  Jemnie  infidèle,  etc.  Or,  la  femme 
de  quelqu'un  n'est  appelée  telle  qu'en  raison  d'un  vrai  ma- 
riage. Donc  le  mariage  qui  est  entre  les  infidèles  est  un  vrai 
mariage  ».  —  Le  second  argument  dit  que  «  si  l'on  enlève  ce 
qui  vient  après,  ce  qui  est  avant  n'est  pas  enlevé.  Or,  le  ma- 
riage appartient  au  devoir  de  nature;  et  la  nature  précède 
l'état  de  grâce  dont  la  foi  est  le  principe.  Donc  l'infidélité  ne 
fait  pas  que  le  mariage  n'existe  entre  infidèles  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage 
a  été  institué  principalement  pour  le  bien  de  l'enfant  non  seu- 
lement à  engendrer,  car  cela  pouvait  se  faire  sans  le  mariage, 
mais  aussi  à  promouvoir  à  l'état  parfait;  parce  que  toute  chose 
entend  conduire  son  effet  à  la  perfection  de  son  état.  Or,  dans 
l'enfant,  il  est  une  double  perfection  à  considérer;  savoir  :  la 
perfection  de  la  nature,  non  seulement  quant  au  corps,  mais 
aussi  quant  à  l'âme,  par  ce  qui  est  de   la  loi  de  nature;  et  la 
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perfection  de  la  grâce.  La  première  perfection  est  matérielle  et 
imparfaite,  eu  égard  à  la  seconde.  Et  parce  que  les  choses  qui 
sont  pour  la  fin,  sont  proportionnées  à  cette  fin,  il  suit  de  là 
que  le  mariage  qui  tend  à  la  première  perfection  est  imparfait 
et  matériel  au  regard  de  celui  qui  tend  à  la  seconde  perfec- 
tion. Et  parce  que  la  première  perfection  peut  être  commune 
aux  infidèles  et  aux  fidèles,  tandis  que  la  seconde  est  le  propre 
des  fidèles,  il  s'ensuit  qu'entre  les  infidèles  le  mariage  existe 
mais  sans  être  parfait  de  la  perfection  dernière,  comme  il 
existe  parmi  les  fidèles  ». 

Nous  ne  saurions  trop  retenir  la  doctrine  exposée  dans  ce 
corps  d'article.  Elle  vaut  non  seulement  pour  la  question  du 
mariage  qu'elle  est  destinée  à  résoudre  directement  ;  mais 
aussi  pour  toutes  les  autres  questions,  aujourd'hui  si  âpre- 
ment  discutées  parmi  les  hommes  :  notamment  la  question  de 
l'éducation  ou  de  l'enseignement,  qui  est,  du  reste,  nous  ve- 
nons de  le  voir,  à  la  base  de  la  question  du  mariage.  11  n'est  pas 
douteux  qu'il  peut  y  avoir  une  éducation  ou  une  formation, 
même  en  ce  qui  est  de  l'âme,  comme  nous  l'a  dit  ici  saint 
Thomas,  c'est-à-dire  dans  l'ordre  intellectuel  et  moral,  qui 
peut  être  donnée  en  dehors  de  l'ordre  proprement  surnaturel. 
C'est  la  formation  qui  a  trait  à  la  perfection  de  la  nature  :  elle 
se  règle  sur  la  loi  de  nature,  c'est-à-dire  sur  ce  que  prescrit  la 
raison  naturelle  laissée  à  elle  seule,  indépendamment  de  la  foi. 
Cette  formation  est  nécessairement  imparfaite  au  regard  de  la 
formation  surnaturelle,  qui  a  pour  principe  la  foi  et  a  trait 
aux  choses  de  la  grâce.  Mais  elle  n'est  point  mauvaise.  Elle  est 
même  bonne,  de  soi,  dans  la  mesure  où  elle  est  en  conformité 
avec  les  principes  de  la  raison  naturelle.  Bien  plus,  elle  va, 
de  soi,  à  préparer  la  perfection  seconde;  puisque  la  seconde 
ne  la  détruit  pas,  mais  s'y  superpose.  D'autre  part,  étant  donné 
qu'elle  est  imparfaite  par  rapport  à  la  seconde,  il  devient  évi- 
dent que  ceux  qui  s'en  occupent  ne  doivent  pas  la  considérer 
ou  la  traiter  en  opposition  avec  celle-ci.  Ils  doivent  plutôt  l'y 
subordonner,  spécialement  en  favorisant  du  mieux  possible 
l'action  propre  de  ceux  qui  ont  pour  mission  do  donner  la  for- 
mation seconde.  Si  les  choses  étaient  ainsi  coinpiises  et  réali- 
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sées  dans  la  pratique,  quelle  merveilleuse  harmonie  pourrait 
et  devrait  régner  entre  la  formation  de  l'Etat  et  la  formation 
de  l'Eglise,  en  ce  qui  est  de  l'éducation  de  la  jeunesse. 

Vad  primum  rappelle  que  «  le  mariage  n'a  pas  seulement 
été  institué  comme  sacrement,  mais  aussi  comme  devoir  de 
nature  (q.  l\2,  art.  2).  Et  c'est  pourquoi,  bien  que  le  mariage 
ne  convienne  pas  aux  infidèles  selon  qu'il  est  sacrement 
et  consiste  dans  la  dispensation  des  ministres  de  l'Église,  il 
leur  convient  cependant  en  tant  qu'il  est  devoir  de  nature.  — 
Et  toutefois  »,  poursuit  saint  Thomas,  «  même  ce  mariage  est 
d'une  certaine  manière  sacrement,  par  mode  habituel,  bien 
qu'il  ne  le  soit  pas  d'une  façon  actuelle,  parce  qu'il  n'est  pas 
contracté  actuellement  dans  la  foi  de  l'Eglise  ». 

Vad  sec andam  précise  qae  «  la  disparité  du  culte  n'empêche  pas 
le  mariage  en  raison  de  l'infidélité,  mais  en  raison  de  la  disparité 
de  foi.  La  disparité  du  culte,  en  effet,  n'empêche  pas  seulement 
la  seconde  perfection  de  l'enfant  »,  qui  est  la  perfection  d'or- 
dre surnaturel  ;  «  mais  elle  empêche  aussi  la  première  »  ou  la 
perfection  naturelle,  «  pour  autant  que  les  parents  veulent  ti- 
rer l'enfant  en  sens  divers  Chose  qui  n'arrive  pas  quand  l'un 
et  l'autre  est  infidèle  ».  Profonde  remarque  à  retenir,  qui  nous 
montre  que  rien  n'est  mauvais  pour  l'enfant  comme  la  divi- 
sion ou  l'opposition  de  ceux  qui  doivent  travailler  à  le  former. 
De  là  le  mal  de  parents  ou  d'éducateurs  qui  sont  en  opposi- 
tion entre  eux  ou  avec  l'Église  dans  la  formation  morale  de 
l'enfant. 

Vad  terCuim  dit  que  u  parmi  les  infidèles  se  trouve  le  ma- 
ria'ge  en  tant  qu'il  est  au  service  de  la  nature.  Or,  les  choses 
qui  appartiennent  à  la  loi  de  nature  peuvent  être  déterminées 
ou  précisées  par  le  droit  positif.  Il  suit  de  là  que  si  les  infidè- 
les sont  empêchés  par  quelque  loi  positive  entre  eux  de  con- 
tracter mariage  avec  des  infidèles  d'un  autre  rite,  la  disparité 
du  culte  empêche  le  mariage  parmi  eux.  Ce  n'est  point  par  le 
droit  divin  qu'ils  sont  empêchés;  parce  que,  devant  Dieu,  il 
n'importe  quelle  que  soit  la  manière  dont  un  sujet  dévie  de  la 
foi,  quant  à  ce  qui  est  d'être  en  dehors  de  la  grâce.  Pareille- 
ment, aucun  statut  de  l'Église  ne  crée  d'empêchement,  l'Église 
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iidynnl  pas  h  juger  de  ce  qui  est  en  dehors  d'elle  (première  Épî- 
tre  «Ma;  Corinliens,  ch.  v,  v.  12)   ». 

Vad  qaarlum  répond  que  «  la  pudeur  et  les  autres  vertus 
des  infidèles  sont  dites  n'ètie  point  vraies,  parce  qu'elles  ne 
peuvent  pas  atteindre  la  fin  de  la  vraie  vertu,  qui  est  la  féli- 
cité; comme  est  dit  n'être  pas  du  vrai  vin,  le  vin  qui  n'a  pas 
l'effet  du  vin  ».  (Cf.  2''-2'"',  q.  28,  art.  7.) 

L'rtd  qaintiiin  déclare  que  «  l'infidèle  qui  a  des  rapports 
charnels  avec  sa  femme  ne  pèche  pas,  s'il  pratique  l'acte  du 
mariage  pour  le  bien  de  l'enfant  ou  pour  cire  fidèle  à  sa 
femme,  car  c'est  là  un  acte  de  justice  et  de  tempérance  obser- 
vant les  circonstances  voulues  dans  ce  qui  a  trait  au  plaisir 
du  sens  du  toucher;  comme,  du  reste,  il  ne  pèche  pas,  non 
plus,  quand  il  fait  les  actes  des  autres  vertus  politiques.  )Ni 
loule  la  vie  des  infidèles  est  dite  péché,  comme  s'ils  péchaient  en 
chacun  de  leurs  actes;  mais  parce  que  ce  qu'ils  font  ne  peut 
pas  les  libérer  de  la  servitude  ou  de  l'esclavage  du  péché  ». 
(Cf.  2«-5«S  q.  10,  art.  4.) 

Il  peut  donc  y  avoir  niariage  véritable  entre  des  infidèles  ou 
entre  des  sujets  non  baptisés.  —  Mais  qu'adviendra-t-il  de  ce 
mariage,  si,  dans  la  suite,  l'un  des  deux  conjoints  se  convertit 
à  la  foi  chrétienne  et  reçoit  le  baptême.  Pourront-ils  conti- 
nuer de  rester  ensemble;  ou  faudra-t-il  qu'ils  se  séparent.  Tel  est 
le  nouveau  point  de  doctrine  ({u'il  nous  faut  examiner  main- 
tenant. Il  va  faire  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  lll. 

Si  l'époux  converti  à  la  foi  peut  demeurer  avec  la  femme  infi- 
dèle qui  ne  veut  pas  se  convertir,  et  avec  laquelle  il  avait 
contracté  mariage  quand  tous  les  deux  étaient  infidèles? 

Cinci  objections  veulent  prouver  ([ue  .<  l'éiionx  conxerli  à  la 
foi  ne  i)eiil  pas  demeuiei"  a\ee  la  finiinc  inlidèlc  (pii  i\v  \eut 
pas  se  convertil",  et  avec  lacpielle  il  aviiil  conlraelé  maiia^a' 
quand   tous  deux   élaieiil   infidèles  >. .    —    La   première  déi-lare 
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que  «  l'identité  du  péril  exige  ridentitc  de  la  sauvegarde.  Or, 
le  péril  de  perdre  la  foi  est  cause  qu'on  défend  à  un  fidèle  de 
contracter  mariage  avec  un  infidèle.  Puis  donc  que  le  même 
péril  existe  si  le  fidèle  demeure  avec  l'infidèle  avec  qui  il  avait 
d'abord  contracté  mariage,  et  même  plus  grand  encore,  parce 
que  les  néophytes  sont  plus  facilement  détournés  que  ceux  qui 
ont  été  nourris  dans  la  foi,  il  semble  que  le  fidèle,  après  sa 
conversion,  ne  peut  pas  demeurer  avec  la  femme  infidèle  ». 
—  La  deuxième  objection  cite  le  texte  du  droit  «XX\  111,  q.  i  », 
où  «  il  est  dit  :  L'infidèle  ne  peut  pas  demeurer  uni  à  celle  qui  est 
déjà  passée  à  la  foi  chrélienne.  Donc  le  fidèle  doit  nécessaire- 
ment renvoyer  la  femme  infidèle  ».  —  La  troisième  objection 
fait  observer  que  «  le  mariage  contracté  entre  fidèles  est  plus 
parfait  que  le  mariage  contracté  entre  infidèles.  Or,  si  les  fidè- 
les contractent  mariage  à  un  degré  prohibé,  l'Eglise  dissout 
leur  mariage.  Donc,  aussi,  le  mariage  des  infidèles.  Et,  par 
suite,  le  fidèle  ne  peut  pas  demeurer  avec  la  femme  infidèle,  à 
tout  le  moins  quand  il  a  contracté  avec  elle,  étant  infidèle,  à 
un  degré  prohibé  ».  —  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce 
que  «  parfois,  l'infidèle  a  plusieurs  femmes,  selon  le  rite  de  sa 
loi.  Si  donc  il  peut  demeurer  avec  celles  avec  qui  il  a  con- 
tracté mariage  étant  infidèle,  il  semble  qu'il  pourra  avoir  plu- 
sieurs femmes  même  après  sa  conversion  ».  —  La  cinquième 
objection  dit  qu'  «  il  peut  arriver  qu'après  avoir  répudié  une 
femme,  il  en  aura  épousé  une  autre,  et  c'est  après  ce  nouveau 
mariage  qu'il  se  convertit.  Il  semble  donc  qu'à  tout  le  moins 
dans  ce  cas-là,  il  ne  peut  pas  rester  avec  sa  seconde  femme  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  invoque  l'autorité 
de  «  l'Apôtre,  dans  sa  première  Epître  aux  Corinthiens  (v.  12)  », 
qui  (<  conseille  qu'ils  demeurent  ensemble  ».  —  Le  second  dé- 
clare qu'  «  aucun  empêchement  qui  survient  au  mariage  vrai 
ne  l'enlève.  Or,  le  mariage  était  vrai,  quand  tous  les  deux 
étaient  infidèles.  Donc  quand  l'un  des  deux  se  convertit,  le 
mariage  n'est  pas  dirimé  pour  cela.  El,  par  suite,  il  semble 
qu'ils  peuvent  licitement  demeurer  ensemble  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  a  la  foi  ne 
détruit  pas  le  mariage  mais  le  perfectionne.   Puis  donc  qu'en- 
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tre  les  infidèles  un  vrai  mariage  existe,  comme  on  le  voit  par 
ce  qui  a  été  dit  (art.  précéd.),  il  s'ensuit  que  du  fait  que  l'un 
des  conjoints  se  convertit  à  la  foi,  le  lien  du  mariage  n'est  pas 
rompu  pour  cela.  Mais,  quelquefois,  le  lien  du  mariage  demeu- 
rant toujours,  le  mariage  est  rompu  quant  à  la  cohabitation 
et  à  l'acquittennenl  de  l'acte  conjugal.  Et,  sur  ce  point,  l'infi- 
délité et  l'adultère  marchent  d'un  même  pas,  attendu  que 
l'une  et  l'autre  sont  contre  le  bien  de  l'enfant.  Il  suit  de  là  que 
comme  il  en  est  du  pouvoir  de  renvoyer  la  femme  adultère 
ou  de  demeurer  avec  elle,  ainsi  en  est-il  du  pouvoir  de  ren- 
voyer l'infidèle  qui  n'est  pas  baptisée  ou  de  demeurer  avec  elle. 
Le  mari  innocent  peut,  en  effet,  resler  librement  avec  la  femme 
adultère  dans  l'espoir  de  l'amender,  mais  non  si  elle  est  obsti- 
née dans  le  péché  d'adultère,  pour  n'avoir  pas  l'air  du  patronner 
la  tarpitade  (S.  Chrysostome,  ou  plutôt  l'anonyme  dans  ['Œu- 
vre inachevée  sur  saint  Matthieu,  hom.  XXXII);  bien  qu'il  puisse 
aussi,  dans  l'espoir  de  la  corriger,  librement  la  renvoyer.  Sem- 
blablement,  le  fidèle  converti  peut  demeurer  avec  l'infidèle 
dans  l'esprit  de  lu  convoi  lir,  s'il  ne  la  voit  pas  obstinée  dans 
l'infidélité;  et  il  fait  bien  de  demeurer  avec  elle,  bien  qu'il 
n'y  soit  pas  tenu.  Et  c'est  là-dessus  que  porte  le  conseil  de 
l'Apôtre  )). 

Vad  prinium  dit  qu'il  est  plus  facile  d'empêcher  de  faire  une 
chose  que  de  détruire  ce  qui  a  été  régulièrement  accompli.  Et 
c'est  pourquoi  il  est  beaucoup  de  choses  qui  empêchent  le  ma- 
riage de  se  faire  quand  elles  le  précèdent,  qui  ne  peuvent 
cependant  pas  le  lompre,  si  elles  le  .suivent;  comme  on  le  \oit 
pour  l'affinité  (q.  55,  art.  Ol  l-.t  la  même  chose  doit  se  dire 
de  la  dispaiité  du  culte  ». 

E'ac/  secundum  fait  observer  que  «  dans  la  primitive  llglise, 
au  temps  des  Apôtres,  ici  et  là  se  convertissaient  à  la  foi  et  les 
Juifs  et  les  Gentils.  Et  c'est  pourcjuoi,  alors,  le  mari  litlèle 
pouvait  avoir  l'espoir  probable  cpic  sa  femme  se  eon\ii  lirait, 
même  si  elle  ne  promettait  j)as  de  se  convertir.  Mais  après,  à 
mesure  qu'on  avança  dans  le  temps,  les  .Juifs  furent  plus  obs- 
tinés que  les  Gentils;  car  les  Gentils  venaient  encore  à  la  foi, 
comme  au  temps  des  martyis  et  à  l'époque  de  Gonslantin  et 
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aux  environs  de  ces  temps-là.  A  cause  de  cela,  il  n'était  point 
sur,  alors,  pour  le  fidèle  de  cohabiter  avec  une  infidèle  juive, 
ni  on  navait  l'espoir  de  sa  conversion,  comme  on  avait  l'espoir 
de  la  conversion  d'une  infidèle  païenne.  Et  voilà  pourquoi, 
alors,  le  fidèle  converti  pouvait  cohabiter  avec  une  païenne, 
mais  non  avec  une  juive,  à  moins  qu'elle  ne  promît  de  se  con- 
vertir. Mais  maintenant  les  uns  et  les  autres,  savoir  les  païens 
et  les  Juifs  marchent  d'un  même  pas,  attendu  que  les  uns  et 
les  autres  sont  obstinés.  Aussi  bien,  à  moins  que  la  femme  in- 
fidèle ne  veuille  se  convertir,  il  n'est  point  permis  au  mari  de 
cohabiter  avec  elle,  qu'elle  soit  païenne,  ou  qu'elle  soit  juive  ». 

L'rtt/  lerllam  déclare  que  «  les  infidèles  non  baptisés  ne  sont 
point  astreints  aux  statuts  de  l'Eglise;  mais  ils  sont  astreints 
aux  statuts  du  droit  divin.  Et  c'est  pourquoi,  s'il  est  des  infi- 
dèles qui  aient  contracté  mariage  aux  degrés  prohibés  selon  la 
loi  divine,  Léviliqae,  ch.  xvin  (v.  6  et  suiv.),  soit  que  tous 
deux  ou  l'un  ou  l'autre  se  convertissent  à  la  foi,  ils  ne  peuvent 
pas  demeurer  dans  un  tel  mariage.  Que  s'ils  ont  contracté 
mariage  dans  les  degrés  prohibés  par  l'Eglise,  ils  peuvent  de- 
meurer ensemble  si  tous  deux  se  convertissent,  ou  si  l'un  d'eux 
étant  converti,  il  est  à  espérer  que  l'autre  se  convertisse 
aussi   '). 

h'ad  qaarlam  répond  que  «  le  fait  d'avoir  plusieurs  femmes 
est  contre  la  loi  de  natuic,  à  laquelle  aussi  les  infidèles  sont 
astreints.  Et,  par  suite,  le  mariage  de  l'infidèle  n'est  un  vrai 
mariage  qu'avec  celle  avec  laquelle  il  a  contracté  mariage  en 
premier  lieu.  Il  suit  de  là  que  si  lui-même  se  convertit  avec 
toutes  ses  femmes,  il  peut  demeurer  avec  la  première,  et  il  doit 
renvoyer  les  autres.  —  Que  si  la  première  ne  veut  pas  se  con- 
vertir et  que  quelqu'une  des  autres  le  veuille,  il  a  le  même 
droit  de  contracter  de  nouveau  mariage  avec  celle-là  qu'il  l'a 
avec  toute  autre  :  ce  dont  il  sera  parlé  bientôt  d  (art.  5). 

U'ad  quiiilam  dit  que  «  la  répudiation  de  la  femme  est  contre 
la  loi  de  nature.  Et  donc  il  n'est  point  permis  à  l'infidèle  de 
répudier  sa  femme.  Il  suit  de  là  que  s'il  se  convertit  après 
qu'ayant  répudié  une  femme  il  en  a  épouse  une  autre,  le  même 
jugement  doit  être  porté  sur  lui  que  sur  celui  qui  avait  plu- 
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sieurs  femmes  :  il  doit  prendie  la  pieuiièie  qu'il  ;i\ail  répudiée, 
s'il  veut  se  convertir,  et  renvover  l'autre  ». 


Le  fidèle  converti  n'est  pas  tenu  de  demeurer  avec  la  femme 
qu'il  avait  épousée  étant  infidèle.  Mais,  dans  la  mesure  où  il 
n'y  a  pas  de  danger  pour  sa  foi,  il  peut  continuer  de  demeurer 
avec  elle.  Ce  sera  même  une  excellente  chose  qu'il  le  fasse, 
quand  il  y  a  un  espoir  fondé  d'amener  à  la  foi  cette  femme.  — 
Que  penser  du  cas  où  la  femme  infidèle  consent  d'habiter  a\ec 
son  mari  converti,  en  évitant  tout  ce  qui  pourrait  constituer 
une  attaque  contre  la  foi.  Le  mari  peut-il  la  renvoyer  même 
dans  ce  cas.  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant  examinei'.  Et 
tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit,  motivé,  nous  le  verrons,  par 
un  texte  fameux  de  saint  Paul, 

Article  IV. 

Si  le  fidèle  converti  peut  renvoyer  la  femme  infidèle 
qui  veut  cohabiter  sans  faire  injure  au  Créateur? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  fidèle  converti  ne 
peut  pas  renvoyer  sa  femme  infidèle  qui  veut  cohabiter  sans 
faire  injure  au  Créateur  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  le 
lien  du  mari  à  la  femme  est  plus  fort  que  celui  du  maître  à 
l'esclave.  Or,  l'esclave  converti  n'est  pas  délié  du  lien  de  l'es- 
clavage; comme  on  le  voit  dans  la  première  Épître  aux  Corin- 
thiens,  ch.  vu  (v.  21),  et  dans  la  première  Epître  à  Tùnolhée, 
ch.  VI  (v.  I  et  suiv.).  Donc  le  mari  aussi  est  dans  l'impossibi- 
lité de  renvoyer  sa  femme  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que 
«  nul  ne  peut  porter  préjudice  à  un  autre  sans  son  consente- 
ment. Or,  la  femme  infidèle  a  droit  au  corps  du  mari  fidèle. 
Si  donc  par  cela  que  le  mari  se  convertit  à  la  foi,  la  feiniiie 
pouvait  souffrir  un  préjudice,  au  point  de  pouvoir  être  ren- 
voyée au  gré  du  mari,  celui-ci  ne  pourrait  se  convertir  à  la 
foi  qu'avec  le  consentement  de  sa  femme;  comme  aussi,  du 
reste,  il  ne  peut  être  ordonné,  ou  vouer'  la  continence,  ((u'avec 
le  consentement   de   sa   fenune    ».   —   La   troisième   objection 
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rappelle  que  «  si  quelqu'un  contracte  mariage  avec  une  esclave 
dont  il  sait  la  condition,  qu'il  soit  lui-même  esclave  ou  qu'il 
soit  libre,  il  ne  peut  pas  la  renvoyer  pour  la  diversité  de  con- 
dition (cf.  q.  02,  art.  i).  Puis  donc  que  le  mari,  quand  il  a 
contracté  mariage  avec  sa  femme  infidèle  savait  que  celle-ci 
était  infidèle,  il  semble  que  par  voie  de  similitude  il  ne  peut 
pas  la  renvoyer  pour  raison  d'infidélité  ».  —  La  quatrième 
objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  père  est  tenu  en  justice  de 
procurer  le  bien  de  l'entant.  Or,  s'il  se  séparait  de  la  femme 
infidèle,  leurs  enfants  à  tous  deux  resteraient  à  la  mère,  parce 
que  le  fruit  doit  suivre  le  sein  :  et,  dès  lors,  ils  seraient  en  péril 
pour  leur  salut.  Donc  il  ne  peut  pas  licitement  'renvoyer  sa 
femmeinfidèle  )>.  —  La  cinquième  objection  déclare  que  «  l'adul- 
tère ne  peut  pas  renvoyer  la  femme  adultère,  même  après  avoir 
fait  pénitence  de  son  péché.  Donc,  si  le  jugement  est  le  même 
pour  l'adultère  et  pour  l'infidèle,  l'infidèle  non  plus  ne  peut 
pas  renvoyer  la  femme  infidèle,  même  après  qu'il  s'est  con- 
verti à  la  foi  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  se  réfère  à  saint 
Paul,  opposant  simplement  l'autorité  de  u  l'Apôtre  »  qui  ((  le 
dit,  dans  sa  première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  viii  ».  —  Le 
second  argument  dit  que  «  l'adultère  spirituel  est  plus  grave 
que  l'adultère  charnel.  Or,  l'adultère  charnel  fait  que  le  mari 
peut  renvoyer  sa  femme  quant  à  la  cohabitation.  Donc,  à  plus 
forte  raison,  il  peut  la  renvoyer  pour  linfidélité,  qui  est  l'adul- 
tère spirituel  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  a  à  l'homme 
selon  la  diversité  de  vie  conviennent  et  sont  utiles  des  choses 
diverses.  C'est  pour  cela  que  celui  qui  meurt  à  sa  première  vie 
n'est  pas  tenu  à  ce  à  quoi  il  était  tenu  dans  cette  première  vie. 
Et  de  là  vient  que  celui  qui,  se  trouvant  dans  la  vie  du  monde, 
a  voué  certaines  choses,  n'est  pas  tenu  d'accomplir  ces  choses- 
là  quand  il  meurt  au  monde  en  embrassant  la  vie  religieuse. 
Or,  celui  qui  reçoit  le  baptême  est  régénéré  dans  le  Christ  et 
meurt  à  sa  première  vie,  la  génération  de  l'un  étant  la  destruc- 
tion ou  la  corruption  de  l'autre.  11  suit  de  là  qu'il  est  libéré  de 
l'obligation  qu'il  avait  de  rendre  à  sa  femme  l'acte  conjugal  et 
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de  cohabiter  avec  elle,  quand  elle  ne  veut  pas  se  conveilii'; 
bien  qu'il  puisse,  en  certains  cas,  le  faire  librement,  comme  il 
a  été  dit  (art.  précéd,).  Et  c'est  ainsi  qu'un  religieux  peut  libre- 
ment accomplir  les  vœux  qu'il  avait  faits  dans  le  monde,  s'ils 
ne  sont  pas  contraires  à  sa  vie  religieuse;  bien  qu'il  n'y  soit 
pas  tenu,  comme  il  a  été  dit  ». 

Vad  priniam  fait  remarquer  que  «  servir  »  ou  être  esclave 
«n'est  pas  quelque  chose  qui  ne  convienne  pas  à  la  perfection 
de  la  religion  chrétienne,  laquelle,  au  plus  haut  point,  professe 
l'humilité.  Mais  l'obligalion  du  mariage  déroge  en  quelque 
chose  à  la  perfection  de  la  vie  chrétienne,  dont  ceux  qui  prali- 
quent  la  continence  occupent  l'état  le  plus  haut.  Et  voilà  pour- 
quoi il  n'en  est  pas  de  même  de  part  et  d'autre.  —  Et,  de  plus, 
l'un  des  conjoints  n'est  pas  lié  à  l'autre  comme  étant  sa  chose, 
tel  l'esclave  lié  au  maître  ;  mais  par  mode  d'une  certaine  société  : 
laquelle  ne  convient  pas  entre  un  fidèle,  et  une  infidèle,  comme 
on  le  voit  dans  la  seconde  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vi  (v,  i/j 
et  suiv.).  Et  voilà  pourquoi  il  n'en  est  pas  de  même  de  l'esclave 
et  de  la  partie  conjointe  dans  le  mariage  ». 

L'rtd  secandiim  répond  que  «  la  femme  n'avait  de  droit  sur 
le  corps  du  mari  qu'autant  qu'il  demeurait  dans  cette  vie  dans 
laquelle  ils  avaient  contracté  mariage;  car,  aussi,  quand  le  mari 
est  mort,  la  femme  est  libérée  delà  loi  da  mari,  comme  on  le  voit 
dans  l'Épître  aux  Romains,  ch.  vir  (v.  2).  Et  c'est  pourquoi,  si 
après  que  le  mari  a  changé  de  vie,  mourant  à  sa  première  vie, 
il  se  sépare  d'elle,  il  ne  lui  est  point  causé  de  préjudice.  — 
Quand  il  s'agit  du  passage  à  la  vie  religieuse,  on  n'a  qu'une 
mort  spirituelle,  non  une  mort  corporelle.  Et  c'est  pourquoi, 
si  le  mariage  est  consommé,  le  mari  ne  peut  pas,  sans  le  con- 
sentement de  la  femme,  passer  à  la  vie  religieuse.  11  le  peut 
avanl  l'union  charnelle,  quand  il  n'y  a  encore  enlre  eux  que 
l'union  spirituelle.  —  Mais  celui  ([iii  vient  au  baptême,  même 
corporellement  (?5^  enseveli  avec  le  Christ  dans  la  mort  {aux  Ro- 
mains, ch.  VI,  v.  [\).  Et  voilà  pourquoi  il  est  délié  de  l'obligalion 
de  rendre  l'acte  conjugal  même  après  le  mariage  consommé. 
—  On  peut  dire  aussi  que  la  femme  soulTre  préjudice  |)ar  sa 
faute,  refusant  de  se  convertir  ». 
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Und  terliani  dit  que  «  la  disparité  du  culte  rend  la  per- 
sonne purement  et  simplement  illégitime;  mais  non  la  condi- 
tion d'esclave  :  pour  celle-ci,  ce  n'est  que  quand  elle  est  igno- 
rée. Et  voilà  pourquoi  la  raison  n'est  pas  la  même  pour  Tinfi- 
dèle  et  pour  l'esclave  ». 

ISad  qaarluni  fait  une  distinction.  Car  «  ou  l'enfant  est  par- 
venu à  l'âge  parfait;  et,  dans  ce  cas,  il  peut  suivre  librement 
le  père  fidèle  ou  la  mère  infidèle.  Ou  il  se  trouve  en  âge  de 
minorité.  Et,  dans  ce  cas,  il  doit  être  donné  au  père  fidèle, 
nonobstant  qu'il  ait  besoin  des  soins  de  sa  mère  pour  l'éduca- 
tion )'. 

h'ad  qalntani  fait  observer  que  <(  l'adultère  ne  passe  point  à 
une  autre  vie  »  ou  à  un  autre  élal  de  vie  «  par  la  pénitence; 
comme  l'infidèle,  par  le  baptême.  Et  voilà  pourquoi  la  raison 
n'est  pas  la  même  ». 

A  supposer  qne  le  mari  fidèle  se  sépare  de  sa  femme  demeu- 
rée infidèle,  peut-il  contracter,  avec  une  autre  femme,  un  nou- 
veau mariage?  Nous  voici  au  point  précis  de  ce  qu'on  a 
appelé  le  cas  de  l'Apôtre,  ou  le  cas  posé  par  l'enseignement  de 
saint  Paul,  le  seul  o\i  l'on  puisse  envisager  un  nouveau  ma- 
riage, du  vivant  de  la  première  femme.  —  Saint  Tliomas  exa- 
mine ce  cas  à  l'article  suivant. 


Article  V. 

Si  le  fidèle  qui  laisse  sa  femme  infidèle  peut  se  marier 
avec  une  autre  femme? 


Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  le  fidèle  qui  se  sépare 
de  la  femme  infidèle  ne  peut  pas  se  marier  avec  une  autre 
femme  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  l'indissolubilité 
est  de  l'essence  du  mariage,  la  répudiation  de  la  femme  étant 
contre  la  loi  de  nature  (cf.  (|.  ^y,  art.  i).  Or,  entre  les  infidè- 
les existe  le  vrai  mariage.  Donc  en  aucune  manière  ce  ma- 
riage ne  peut  être  rompu.    D'autie  part,  tant  que   demeure  le 
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lien  du  mariage  avec  une  femme,  nul  ne  peut  contracter  ma- 
riage avec  une  autre.  Donc  le  fidèie  qui  se  sépaie  ne  peut  pas 
contracter  mariage  avec  une  autre  femme  ».  —  La  deuxième 
objection  dit  que  «  le  crime  qui  survient  au  maiiage  ne  dé- 
truit pas  le  mariage.  Or,  si  la  femme  veut  cohabiter  sa'is  faire 
injure  au  Créateur,  le  lien  du  mariage  n'est  pas  rompu;  car 
le  mari  ne  peut  pas  épouser  une  autre  femme.  Donc  le  péché 
de  la  femme  qui  ne  veut  pas  cohabiter  sans  faire  injure  au 
Créateur,  ne  rompt  pas  le  mariage,  de  telle  sorte  que  l'homme 
puisse  librement  épouser  une  autre  femme  ».  —  La  troisième 
objection  déclare  que  «  le  mari  et  la  femme  sont  égaux  dans 
le  lien  du  mariage.  Puis  donc  (ju'il  n'est  point  permis  à  la 
femme  infidèle,  tant  que  vit  son  mari,  d'en  épouser  un  autre, 
il  semble  que  cela  non  plus  ne  doit  pas  être  permis  au  mari  » 
devenu  «  fidèle  »  et  baptisé.  —  La  quatrième  objection  fait 
observer  que  «  le  vœu  de  continence  est  plus  favorable  »  ou 
plus  digne  de  faveur  «  que  le  contrat  de  mariage.  Or,  le  mari 
fidèle  d'une  femme  infidèle  n'a  pas  le  droit,  semble-t-il, 
d'émeltre  le  vœu  de  continence;  parce  que,  dans  ce  cas,  la 
femme  serait  fraudée  du  mariage,  si  dans  la  suite  elle  se  con- 
vertissait. Donc  bien  moins  encore  il  lui  est  permis  de  con- 
tracter mariage  avec  une  autre  femme  ».  —  La  cinquième 
objection  dit  que  «  le  fils  qui  demeure  dans  l'infidélité  apiès 
la  conversion  du  père,  perd  ses  droits  à  l'iiérilage  paternel; 
et,  cependant,  si  dans  la  suite  il  se  convertit,  son  héritage  lui 
est  rendu,  même  si  un  autre  est  entré  en  sa  possession.  Donc 
il  semble  que  par  voie  de  similitude,  si  la  femme  infidèle  se 
convertit  dans  la  suite,  son  mari  doit  lui  èlre  rendu,  même 
s'il  a  contracté  mariage  avec  une  autre  femme.  Et  ceci  ne 
pourrait  pas  être  si  le  second  mariage  était  un  vrai  mariage. 
Donc  il  ne  peut  pas  contracter  maiiage  avec  une  autre  ». 

Des  deux  arguments  seil  coniru,  le  premier-  déclare  (jue  «  le 
mariage  n'esl  pas  ratifié  sans  le  sacrement  de  baptême.  Or,  ce 
qui  n'est  pas  ratifié  peut  être  rompu.  Donc  le  mariage  con- 
tracté dans  rinfidélilc  peut  être  rompu.  VA,  par  suite,  le  lien  du 
mariage  étant  rompu,  il  est  permis  au  mari  de  contracter  ma- 
riage avec  une  autre  femme  ».  —  Le  second  argument  dit  que 
T.  X\.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariaije.  aG 
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«  le  mari  ne  doit  pas  cohabiter  avec  la  femme  infidèle  qui  ne 
veut  pas  cohabiter  sans  faire  injure  au  Créateui-.  Si  donc  il  ne 
lui  était  pas  permis  d'épouser  une  autre  femme,  il  serait  con- 
traint de  garder  la  continence.  Et  c'est  là  un  inconvénient  ; 
car  le  fait  de  sa  conversion  tournerait  à  dommage  pour  lui  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  lorsqu'un 
des  deux  conjoints  se  convertit  à  la  foi,  l'autre  demeurant 
dans  l'infidélité,  il  faut  distinguer.  Si,  en  effet,  l'infidèle  veut 
cohabiter  sans  faire  injure  au  Créateur,  c'est-à-dire,  sans  in- 
duire à  l'infidélité,  le  fidèle  peut  à  son  gré  se  retirer  ;  mais, 
s'il  se  retire,  il  ne  peut  pas  se  marier  avec  une  autre  femme. 
Si  l'infidèle  ne  veut  pas  cohabiter  sans  faire  injure  au  Créa- 
teur, s'échappant  en  paroles  de  blasphème  et  ne  voulant  pas 
entendre  le  nom  du  Christ,  alors,  s'il  se  trouve  qu'on  s'efforce 
d'entraîner  le  mari  fidèle  à  l'infidélité,  celui-ci,  laissant  sa 
première  femme,  peut  s'unir  à  une  autre  par  le  mariage  ». 

L'ad  priniuni  déclare  que  «  le  mariage  des  infidèles  est  impar- 
fait. Celui  des  fidèles,  au  contraire,  est  parfait;  et,  par  suite, 
il  est  plus  ferme.  Or,  le  lien  plus  fort  rompt  toujours  le  lien 
qui  est  plus  faible.  Et  voilà  pourquoi  le  mariage  qui  est  con- 
tracté ensuite  dans  la  foi  du  Christ,  rompt  le  mariage  qui 
d'abord  avait  été  contracté  dans  l'infidélité.  Il  suit  de  là  que  le 
mariage  des  infidèles  n'est  pas  totalement  ferme  et  ratifié;  il 
est  ratifié  ensuite  par  la  foi  du  Christ  ». 

L'ad  secundam  répond  que  «  le  crime  de  la  femme  qui  ne 
veut  pas  cohabiter  sans  faire  injure  au  Créateur,  délie  le  mari 
de  la  servitude  qui  le  liait  à  sa  femme  et  l'empêchait,  elle  vi- 
vante, d'en  épouser  une  autre  ;  mais  il  ne  rompt  pas  encore 
le  mariage  :  car  si  la  femme  qui  blasphème  se  convertissait 
avant  que  le  mari  eût  contracté  un  autre  mariage,  son  mari 
lui  serait  rendu.  Mais  il  est  rompu  par  le  mariage  qui  suit 
auquel  ne  pourrait  parvenir  le  mari  fidèle  s'il  n'était  délié  de 
la  servitude  de  sa  femme  par  la  faute  de  celle-ci  ». 

\Jad  terlium  dit  qu'  «  après  que  le  mari  fidèle  a  contracté  un 
nouveau  mariage,  le  lien  du  premier  est  rompu  de  part  et 
d'autre;  parce  que  le  mariage,  en  ce  qui  est  du  lien,  ne  sau- 
rait être  boiteux.  Mais,  quelquefois,  il  est  boiteux  en  ce  qui  est 
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(le  l'effet.  Et  aussi  bien,  s'il  est  interdit  à  la  femme  infidèle  de 
conlracler  avec  un  autre,  c'est  comme  peine  plutôt  qu'en  vertu 
du  mariage  précédent.  Que  si,  dans  la  suite,  elle  se  convertit, 
il  pourra  lui  être  permis,  par  dispense,  de  se  marier  avec  un 
autre,  si  son  maii  est  déjà  marié  » 

Uad  qaarlum  déclare  que  «  si  après  la  conversion  du  mari, 
il  y  a  un  espoir  probable  que  la  femme  se  convertira,  le  mari 
ne  doit  pas  émettre  le  vœu  de  continence,  ni  passer  à  un  autre 
mariage;  parce  que  la  femme  se  convertirait  plus  difficilement, 
si  elle  se  savait  privée  de  son  mari.  Mais  s'il  n'y  a  pas  d'es- 
poir de  conversion,  le  mari  peut  approcher  aux  Ordres  sacrés 
ou  à  la  religion,  après  avoir  demandé  à  sa  femme  qu'elle  se 
convertisse.  El,  dans  ce  cas,  si,  après  que  le  mari  a  reçu  les 
Ordres  sacrés,  la  femme  se  convertit,  son  mari  ne  doit  pas  lui 
être  rendu;  et  il  doit  lui  être  imputé  à  peine  en  raison  du  re- 
tard de  sa  conversion,  qu'elle  soit  privée  de  son  mari  ». 

Vad  quinlam  fait  observer  que  c  le  lien  de  la  paternité  n'est 
pas  rompu  par  la  disparité  du  culte,  comme  le  lien  du  ma- 
riage. Et  c'est  pourquoi  il  n'en  est  pas  de  même  de  l'héritage 
et  de  la  femme  ». 

On  aura  remarqué  la  netteté  des  explications  données  par 
saint  Thomas  dans  l'article  que  nous  venons  de  lire.  Elles 
justifient  excellemment  le  cas  si  exceptionnel  du  nouveau 
mariage  pour  le  mari  converti,  en  même  temps,  du  reste, 
qu'elles  en  limitent  l'application  avec  une  si  parfaite  sagesse. 
—  Pour  mieux  marquer  encore  ce  qu'il  a  d'exceptionnel  et  de 
transcendant  comme  raison  qui  le  justifie,  saint  Thomas  se 
demande  s'il  est  d'autres  vices  que  l'infidélité  qui  puissent 
également  rompre  le  mariage.  C'est  l'objet  de  l'article  (pii 
suit. 
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Article  VI. 

Si  les  autres  vices  rompent  le  mariage  comme  le  fait 
l'infidélité  ? 


Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  les  autres  vices  rom- 
pent le  mariage  comme  le  fait  l'infidélité  ».  —  La  première 
arguë  de  ce  que  «  l'adultère  semble  être  plus  directement  con- 
tre le  mariage  que  l'infidélité.  Or,  l'infidélité  rompt  le  mariage 
en  certains  cas  au  point  qu'il  est  permis  de  passer  à  un  autre 
mariage  (art.  précéd.).  Donc  l'adultère  aussi  fait  la  même 
chose  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  «  comme  l'in- 
fidélité est  une  fornication  spirituelle;  de  même  aussi  chaque 
péché.  Si  donc  l'infidélité  rompt  le  mariage  pour  ce  motif 
qu'elle  est  une  fornication  spirituelle,  pour  la  même  raison 
chaque  péché  rompra  le  mariage  ».  —  La  troisième  objection 
en  appelle  à  ce  que  «  dans  saint  Matthieu,  ch.  xviii  (v.  8;  ch.  v, 
V,  3o),  il  est  dit  :  Si  ta  main  droite  le  scandalise,  coupe-la  et 
jelle-la  loin  de  loi;  et  la  Glose  dit  que  dans  la  main  droite  et  Vœil 
droit  on  peut  entendre  les  frères,  la  femme,  les  proches  et  les 
enfants.  Or,  par  chaque  péché  ils  deviennent  pour  nous  un 
obstacle.  Donc  pour  chaque  péché  le  mariage  peut  être  rompu  ». 
—  La  quatrième  objection  rappelle  que  «  l'avarice  est  une  ido- 
lâtrie, comme  il  est  dit  aux  Éphésiens,  ch.  v  (v.  5).  Or,  pour 
l'idolâtrie,  la  femme  peut  être  renvoyée.  Donc,  par  la  même 
raison,  pour  l'avarice.  Et,  par  suite,  aussi  pour  les  autres  pé- 
chés, qui  sont  plus  grands  que  l'avarice  ».  —  La  cinquièn:e 
objection  s'appuie  sur  ce  que  «  le  Maître  »  des  Sentences  u  le  dit 
expressément  dans  la  lettre  »  du  texte  (dist.  XXXIX). 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit  en  saint  Matthieu,  ch.  v  (v.  Sa  ;  cf.  S.  Luc,  ch.  xvi, 
V.  i3)  :  Celui  qui  l'enverra  sa  Jemme,  luirmis  le  cas  de  la  Jorni- 
cution,  commet  un  adultère  «.  —  Le  second  argument  dit  que 
((  d'après  cela,  tout  le  jour  il  y  aurait  des  divorces,  étant  donné 
qu'il  est  rare  qu'on  rencontre  un  mariage  oij  l'un  des  époux 
ne  tombe  pas  dans  le  péché  ». 
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Au  corps  de  rarliclo,  saint  Thomas  répond  que  u  la  fornica- 
tion corporelle  el  rinlîdélilé  sont  d'une  manière  spéciale  con- 
traires aux  biens  du  mariage,  comme  on  peut  le  voir  par  ce 
qui  a  élé  dit  (art.  i,  .')  ;  cf.  q.  6-2,  art.  i,  ad  3""^).  Et  de  là 
vient  qu'elles  ont  une  airinilé  spéciale  pour  séparer  les  maiia- 
ges.  Mais  il  faut  cependant  comprendre  que  le  mariage  se 
rompt  d'une  double  manière.  —  D'abord,  quant  au  lien.  Et, 
dans  ce  sens,  quand  le  mariage  a  été  ratifié  il  ne  peut  être  rompu 
ni  par  l'infidélité  ni  par  l'adultère.  Mais,  s'il  n'est  pas  ratifié,  le 
lien  est  rompu,  lorsque  demeure  l'infidélité  dans  l'un  des  con- 
joints, si  l'autie  conjoint  converti  à  la  foi  passe  à  un  autre 
mariage.  Mais  ce  lien  n'est  pas  rom[)u  par  l'adultère;  sans  quoi 
l'intidèle  pourrait  à  son  gré  donner  un  libelle  de  répudiation  à 
la  femme  adultère,  et,  l'ayant  renvoyée,  en  épouser  une  autre  ; 
ce  (jui  est  faux.  —  D'une  aulie  manière,  le  mariage  est  rompu 
quant  à  l'acte.  Et,  de  la  sorte,  il  peut  être  rompu  soit  par  Tin- 
fidélité,  soit  par  la  fornication  corporelle  (cf.  q.  62,  art.  i, 
ad  .?""').  Mais  pour  les  autres  péchés  le^mariage  ne  peut  pas 
être  rompu  même  (juant  à  l'acte;  si  ce  n'est,  peut-être,  que  le 
mari  ne  veuille  [lour  un  temps  se  soustraire  à  la  compagnie 
de  sa  femme  à  l'elTet  de  la  punir,  en  lui  soustrayant  la  conso- 
lation de  sa  présence  ». 

Vad  prlinain  accorde  que  «  l'adultère  s'oppose  plus  directe- 
ment au  mariage  en  tant  qu'il  est  un  service  ou  un  devoir  de 
nature,  que  l'infidélité;  mais  c'est  l'inverse  en  tant  que  le  ma- 
riage est  un  sacrement  de  l'Église,  ce  qui  lui  donne  la  fixité 
parfaite  pour  autant  (ju'il  signifie  l'union  indivisible  du  Christ 
et  de  l'Eglise.  Et  c'est  pourquoi  le  mariage  qui  n'est  pas  ratifié 
peut  davantage  être  rompu,  quant  au  lien,  par  l'infidélité  que 
par  l'adultère  ».  On  aura  remarqué,  dans  celte  réponse,  com- 
ment c'e^t  surtout  par-  sa  raison  de  sacrement,  que  le  mariage 
obtient  son  caractère  d'absolue  indissolubilité. 

\^\id  secanduin  fait  observer  que  «  la  première  union  de 
l'âme  à  Dieu  est  par-  la  foi.  El  voilà  pourcpjoi,  par  la  foi,  l'àme 
est  en  quelque  sorte  fiancée  à  Dieu  ;  comme  on  le  voit  par 
Osée,  ch.  II  (v.  20)  :  Dans  la  Joi,  In  deviendras  ma  Jiancée.  — 
De  là  vieni  que,  dans  la  Sainte  Ecriture,  d'une   manière  spé- 
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ciale  par  la  fornication  sont  désignées  l'idolâtrie  et  l'infidélité. 
Quant  aux  autres  péchés,  c'est  dans  un  sens  plus  éloigné  qu'ils 
sont  appelés  du  nom  de  fornications  spirituelles  ». 

Uad  lertiam  dit  qu'  «  il  faut  entendre  celle  explication  par  la 
Glose  du  texte  de  saint  Matthieu,  quand  la  femme  devient  une 
grande  occasion  de  ruine  pour  son  mari,  de  telle  sorte  que  le 
mari  puisse  craindre  raisonnablement  pour  lui.  Dans  ce  cas» 
en  eflet,  le  mari  peut  se  soustraire  au  commerce  de  sa  femme, 
comme  il  a  été  dit  ». 

\Jad  quarUim  explique  que  «  l'avarice  est  appelée  idolâtrie 
par  une  certaine  ressemblance  de  culte  ou  de  service  ;  parce 
que  tant  l'avare  que  l'idolâtre  sert  la  créature  plutôt  que  le 
Créateur  {aux  Romains,  ch.  i,  v.  25).  Mais  non  par  la  ressem- 
blance d'infidélité;  parce  que  la  corruption  de  l'infidélité  est 
dans  l'intelligence  »  où  se  trouve  la  foi;  «  tandis  que  celle  de 
l'avarice  est  dans  le  cœur  ». 

Vad  quintuni  répond  que  m  les  paroles  du  Maître  »  des  Sen- 
tences I'  se  doivent  entendre  des  fiançailles;  parce  que  le  crime 
qui  survient  peut  rompre  les  fiançailles.  —  Ou,  s'il  parle  du 
mariage,  il  faut  l'entendre  de  la  séparation  de  la  vie  commune 
pour  un  certain  temps,  ainsi  qu'il  a  été  dit.  —  Ou  pour  le  cas 
de  la  femme  qui  ne  veut  cohabiter  qu'avec  la  condition  de  pé- 
cher, comme  si  elle  dit.  Je  ne  serai  ta  femme  que  si  tu  me  pro- 
cures des  richesses  par  le  brigandage  :  dans  ce  cas,  en  etîet,  il 
doit  plutôt  la  renvoyer  que  se  livrer  au  brigandage  ». 

Après  l'empêchement  de  la  disparité  du  culte,  nous  avons 
ici  l'empêchement  constitué  par  l'assassinat  de  la  femme.  Il  va 
faire  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  LX 


DE  LA  MISE  A  MORT  DE  LA    FEMME 


Cette  question  comprend  deux  articles  : 

1"  S'il  est  permis  en  certains  cas  de  mettre  à  mort  la  femme? 
2°  Si  la  mise  à  mort  de  la  femme  empêche  le  mariage? 


Ces  deux  articles   sont    les  deux  articles   de    la  question    2, 
distinction  XXXVII,  dans  le  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Premier. 

S'il  est  permis  au  mari  de  mettre  à  mort  la  femme 
qu'il  prend  dans  l'acte  même  de  l'adultère? 

Quatre  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  est  permis  au 
mari  de  mettre  à  mort  la  femme  qu'il  prend  dans  l'acte 
même  de  l'adullère  d.  —  La  première  dit  que  «  la  loi  divine 
ordonne  de  lapider  les  adultères  (saint  Jean,  cli.  viii,  v.  5; 
cf.  LévUiqae,  ch.  xx,  v.  10;  et  Deatéronome,  ch.  xxii,  v.  22). 
Or,  celui  qui  se  conforme  à  la  loi  divine  ne  pèche  pas.  Donc 
celui-là,  non  plus,  ne  pèche  pas,  qui  meta  mort  sa  femme,  si 
elle  est  adultère  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  u  ce  qui 
est  permis  à  la  loi,  est  permis  à  celui  à  qui  la  loi  le  commet. 
Or,  il  est  permis  à  la  loi,  de  mettre  à  mort  l'adultère  ou  toute 
autre  personne  digne  de  mort.  Puis  donc  que  la  loi  a 
commis  au  mar»  de  mettre  à  mort  la  femme  prise  dans  l'acte  de 
l'adullère,  il  semble  qu'il  a  le  droit  de  le  faire  ».  —  La  troi- 
sième   objection    fait   remarquer   (jue    n    le    mari    a   une   plus 


/JoS  SOMME    THÉOLOGIQUE.     —    SUPPLEMENT. 

grande  puissance  sur  la  femme  adultère,  que  sur  celui  qui  a 
commis  l'adultère  avec  elle.  Or,  si  le  mari  frappe  un  clerc 
qu'il  a  trouvé  avec  sa  femme,  il  n'est  pas  excommunié.  Donc 
il  semble  qu'il  lui  est,  aussi,  permis  de  mettre  à  mort  sa 
propre  femme  prise  dans  l'adultère  ».  —  La  quatrième 
objection  arguë  de  ce  que  «  le  mari  est  tenu  de  corriger  sa 
femme.  Or,  la  coirection  se  fait  par  l'infliclion  de  la  peine 
juste.  Puis  donc  que  la  peine  juste  pour  l'adultère  est  la  mort, 
car  c'est  un  ciime  capital,  il  semble  qu'il  est  permis  au  mari 
de  mettre  à  mort  sa  femme  adultère  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlra,  le  premier  oppose  qu'  <(  il 
est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences  (dist.  XXXVII), 
((  que  r Église  de  Dieu,  qui  n'est  jamais  soumise  aux  lois  mondaines , 
n'a  d'autre  glaive  que  le  glaive  spirituel.  Donc  il  semble  qu'à 
celui  qui  veut  être  de  l'Église  n'est  pas  licite  l'usage  de  la  loi 
qui  permet  de  mettre  à  mort  sa  femme  d.  —  Le  second 
argument  rappelle  que  c  le  mari  et  la  femme  ont  le  même 
jugement.  Or,  il  n'est  point  permis  à  la  femme  de  mettre  à 
mort  son  maii  pris  dans  l'adultère  Donc  cela  n'est  point  per- 
mis, non  plus,  au  mari  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  c'est 
d'une  double  manière  qu'il  arrive  que  le  mari  mette  à  mort 
sa  femme.  —  D'abord,  par  l'entremise  du  juge  civil.  Et,  de  la 
sorte,  il  n'est  pas  douteux  que  le  mari  peut  sans  péché,  quand 
il  est  mû  par  le  zèle  de  la  justice,  non  par  la  passion  de  la 
vengeance  ou  de  la  haine,  accuser,  devant  le  tribunal  séculier, 
du  ciime  d'adultère  sa  femme  adultère,  et  demander  la  peine 
de  mort  statuée  par  la  loi;  comme  aussi  il  est  permis  d'accuser 
quelqu'un  d'homicide  ou  de  tout  autre  crime.  Toutefois,  cette 
accusation  ne  peut  pas  se  faire  devant  le  tribunal  ecclésiasti- 
que; parce  que  l'Église  n'a  pas  le  glaive  matériel,  comme  il 
est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences.  —  c  D'une  autre 
manière,  le  mari  peut  mettre  à  mort  sa  femme  par  lui-même, 
sans  la  preuve  faite  en  justice.  Et,  de  la  sorte,  en  dehors  de 
l'acte  d'adultère,  ni  selon  les  lois  civiles,  ni  selon  la  loi  de 
la  conscience,  il  ne  lui  est  permis  de  la  mettre  à  mort,  quelque 
certitude  qu'il    ait  de  l'adultère.   Mais  la  loi  civile  lient  pour 
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licite  qu'il  la  melte  à  mort  dans  l'acte  même  de  l'adultère, 
nou  ({u'elle  l'oidounc,  mais  parce  qu'elle  n'inllige  pas  la 
peine  de  l'homicide,  en  raison  de  la  pente  extrême  qu'a  le 
mari  en  pareil  cas  de  mettre  à  mort  sa  femme.  L'Eglise  toute- 
fois n'est  pas  tenue  [)ar  les  lois  humaines  au  point  qu'elle  juge 
le  mari  non  coupable  et  passible  de  la  peine  éternelle,  ou  de  la 
peine  à  infliger  pai'  le  jugement  ecclésiastique,  par  le  fait  qu'il 
n'est  point  passible  d'une  peine  à  iniliger  par  le  tiibunal 
séculier.  —  bit  c'est  pourquoi,  en  aucun  cas,  il  n'est  permis 
au  mai'i  de  mettre  à  mort  sa  femme  de  sa  propre  autorité  ». 

L'ad  primuin  déclare  que  «  cette  peine  »  de  mort,  u  la  loi 
ne  commet  pas  de  l'indiger  au  soin  des  personnes  privées, 
mais  des  personnes  publiques,  qui  sont  députées  à  cet  office. 
Or,  le  mari  n'est  pas  le  juge  de  sa  femme.  Et  c'est  pourquoi 
il  ne  peut  pas  la  mettre  à  mort,  mais  l'accuser  devant  le 
juge  ». 

L'ad  seciinduni  dit  que  «  la  loi  civile  ne  commet  pas  au 
mari  la  mise  à  mort  de  sa  femme,  comme  si  elle  l'ordonnait; 
car,  alors,  il  ne  pécherait  point,  pas  plus  que  ne  pèche  le 
ministre  du  juge  qui  met  à  nioit  le  brigand  condamné  à  cette 
peine.  Mais  elle  permet  »  ou  laisse  faire,  o  ne  punissant  point. 
Et,  aussi  bien,  elle  a  opposé  ceitaines  difficultés  qui  fussent 
de  nature  à  détourner  le  mari  de  cet  acte  ». 

L'ad  lerliain  lépond  qu"  u  il  n'est  point  prouvé  par  là  qu'il 
soit  licite  purement  et  simphinent  de  le  faire;  mais  qu'il 
n'encourt  pas,  en  le  faisant,  certaine  peine  :  car  l'excommuni- 
cation, elle  aussi,  est  une  cerlaine  peine  », 

L'ac/  qaarluni  l'ail  observer  cpi'  «  il  est  une  double  société  : 
l'une,  économique,  comme  la  famille;  l'autre,  politicpje, 
comme  la  cité  ou  le  rovaume.  Cilui-là  donc  (jui  est  préposé  à 
la  seconde  société,  couime  le  roi  ou  le  juge,  peut  iniliger  la 
peine  qui  corrige  et  qui  suppiiine  même  la  personne  coupa- 
ble, à  l'ed'et  de  purgei'  la  communauté  d(»iit  il  a  la  garde. 
Mais  celui  qui  préside  à  la  première  société,  comme  le  père 
ou  le  chef  de  la  famille,  ne  peut  iniliger  (jue  la  peine  qui 
corrige,  laquelle  ne  s'étend  pas  au  delà  de  l'amendement,  que 
dépasse  la  [)eine  de  mort.   I',t  c'est  pourcpioi  le  mari,  (|ui  est  le 
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chef  de  la  femme,  ne  peut  pas  la  mettre  à  mort,  mais  seule- 
ment la  châtier  ». 


Aux  yeux  de  l'Église  et  de  la  conscience,  il  ne  peut  être 
jamais  permis  qu'un  homme  se  fasse  justice  lui-même  au  sujet 
de  sa  femme  coupable  du  crime  d'adultère.  —  Si,  pour  une 
raison  quelconque,  un  homme  commettait  le  crime  de  donner 
la  mort  à  sa  femme,  que  s'ensuivrait-il,  au  point  de  vue  du 
mariage  de  cet  homme?  Pourrait-il  contracter  un  nouveau 
mariage;  ou  serait-il,  au  contraire,  sous  le  coup  d'un  empê- 
chement même  dirimant.  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant 
considérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  II. 
Si  d'avoir  donné  la  mort  à  sa  femme  empêche  le  mariage? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  d'avoir  donné  la  mort 
à  sa  femme  n'empêche  pas  le  mariage  ».  —  La  première  dit 
que  «  l'adultère  s'oppose  plus  directement  au  mariage  que  ne 
le  fait  l'homicide.  Or,  l'adultère  n'empêche  pas  le  mariage. 
Donc,  non  plus,  le  fait  d'avoir  donné  la  mort  à  sa  femme  ».  — 
La  deuxième  objection  fait  observer  que  «  c'est  un  péché  plus 
grave  de  donner  lu  mort  à  sa  mère  qu'à  sa  femme;  car  il  n'est 
jamais  permis  de  donner  le  bâton  à  sa  mère,  et  il  est  permis 
de  le  donner  à  sa  femme.  Or,  d'avoir  donné  la  mort  à  sa 
mère  n'empêche  pas  le  mariage.  Donc,  non  plus,  d'avoir 
donné  la  mort  à  sa  femme  ».  —  La  troisième  objection  dé- 
clare que  (I  celui  qui  tue  la  femme  d'un  autre  pour  raison 
d'adultère  commet  un  plus  grand  péché  que  celui  qui  tue  sa 
propre  femme  :  pour  autant  qu'il  a  moins  de  motifs  et  que  la 
correction  le  regarde  moins.  Or,  celui  qui  tue  la  femme  d'un 
autre  n'est  pas  empêché  de  se  marier.  Donc  ne  l'est  pas,  non 
[)lus,  celui  qui  tue  sa  propre  femme  ».  —  La  quatrième  objec- 
tion arguë  de  ce  que  «  l'elTet  ne  demeure  pas  quand  on  enlève 
la  cause.  Or,  le  péché  d'homicide  peut  être  enlevé  par  la  péni- 
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tence.  Donc,  aussi,  l'empêchement  de  mariage  causé  par  lui. 
Et,  par  suite,  il  semble  que  lorsqu'il  a  fait  pénitence,  il  n'est 
pas  empêché  de  contracter  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  le  canon  {ïnlerfeclores,  c.  XXXIIl,  q.  ii)  dit  :  Ceux  qui 
tuent  leur  feinnie  doivent  être  contraints  à  la  pénitence;  et  tout 
mariage  leur  demeure  entièrement  interdit  ».  —  Le  second  argu- 
ment rappelle  la  loi  que  «  par  où  quelqu'un  pèche,  par  là  il 
doit  être  puni  {Sagesse,  ch.  xi,  v.  17).  Or,  celui-là  pèche  con- 
tie  le  mariage,  qui  tue  sa  femme.  Donc  il  doit  être  puni  en 
étant  privé  du  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  d'avoir 
donné  la  mort  à  sa  femme  empêche  le  mariage  en  vertu 
du  statut  de  l'Eglise.  —  Mais,  parfois,  ce  fait  empêche  de 
contracter,  sans  dirimer  le  contrat  quand  il  est  conclu  :  savoir 
lorsque  le  mari  tue  sa  femme  pour  motif  d'adultère  ou  par 
haine.  Toutefois,  si  l'on  craint  qu'il  ne  puisse  garder  la  con- 
tinence, l'Eglise  peut  lui  accorder  la  dispense  et  lui  per- 
mettre de  se  marier.  —  D'autres  fois,  ce  fait  dirime  le  contrat  : 
c'est  lorsque  le  mari  tue  sa  femme  pour  épouser  celle  avec 
'aquelle  il  a  commis  l'adultère.  Dans  ce  cas,  en  elïel,  il 
devient  personne  purement  et  simplement  illégitime  pour 
contracter  avec  cette  femme,  de  telle  sorte  que,  s'il  contracte 
en  fait  avec  elle,  le  mariage  est  dirimé.  Toutefois,  par  là  il  ne 
devient  pas  purement  et  simplement  personne  illégitime  par 
rapport  aux  aulres  femmes.  Et  donc,  s'il  contracte  avec  une 
autre,  bien  qu'il  pèche  en  agissant  contre  le  statut  de  l'Église, 
cependant  le  mariage  contracté  n'est  point  dirimé  pour 
cela  ».  —  Aujourd'hui,  l'Eglise,  dans  son  nouveau  droit,  n'a 
maintenu  que  ce  second  empêcliemenl,  c'esl-à-dire,  l'empê- 
chement dirimant  provenant  de  ladultèie  commis  aNec  une 
autre  femme  en  vue  de  laquelle  et  à  l'elTel  de  l'épouser  le 
mari  donne  la  mort  à  sa  femme;  ou,  inversement,  lorsque  la 
femme  commet  l'adullère  avec  un  homme  et,  en  vue  de 
l'épouser,  donne  la  mort  à  son  maii  (eau.   lo;."),  v^  ■'.). 

Vad  primum  déclare  (pie  n  l'homicide  et  l'adullère  en  cer- 
tain   cas    empêchent    de    coniraeter    inaria<.;e    et    diriinent    le 
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mariage  contracté  :  comme  il  vient  d'être  dit  pour  le  fait 
d'avoir  tué  sa  femme;  et  comme  il  a  élé  vu  plus  haut  au 
sujet  de  l'adultère  (dist.  XXXVIl;  il  en  sera  traité,  ici,  à  la 
question  suivante).  —  On  peut  dire  aussi  que  la  mise  à  mort 
de  sa  femme  est  contre  la  substance  du  mariage;  tandis  que 
l'adultère  est  contre  le  bien  de  la  foi  donnée.  Et,  de  ce  chef, 
l'adultère  n'est  pas  plus  contraire  au  mariage  que  le  fait  de 
donner  la  mort  à  sa  femme.  Et,  par  suite,  la  raison  part  de 
principes  faux  ». 

Vad  secundam  dit  qu'  «  à  parler  puiement  et  simplement, 
c'est  un  plus  grave  péché  de  tuer  sa  mère  que  de  tuer  sa 
femme;  et  il  es!  davantage  contre  nature  :  parce  que  naturelle- 
ment l'homme  a  le  respect  de  sa  mère.  Et  c'est  pourquoi  il  est 
moins  porté  à  taer  sa  mère,  et  plus  porté  à  tuer  sa  femme. 
L'Eglise  a  interdit  le  mariage,  à  l'effet  de  réprimer  cette 
pente  qui  porterait  l'homme  à  se  débarrasser  de  sa  femme  ». 

L'ad  lertiam  fait  observer  que  «  celui  qui  tue  la  femme  d'un 
autre  ne  pèche  pas  contre  le  mariage,  comme  le  fait  celui  qui 
tue  sa  femme.  Et  c'est  pourquoi  il  n'y  a  pas  similitude  ». 

Vad  qaarlum  répond  qu'  ((  il  n'est  pas  nécessaire  que  la  faute 
étant  remise  soit  remise  toute  la  peine;  comme  on  le  voit 
pour  l'irrégularité.  La  pénitence,  en  effet,  ne  rétablit  pas  dans 
la  dignité  première;  bien  qu'elle  puisse  rétablir  dans  le 
premier  état  de  grâce,  comme  il  a  été  dit  »  (q.  28,  art.  i, 
ad  3"""). 


Nous  devons  maintenant  considérer  les  empêchements  qui 
surviennent  au  mariage;  c'est-à-dire  qui  se  produisent  quand 
le  mariage  existe  déjà,  validement  contracté.  Et,  d'abord, 
de  l'empêchement  qui  survient  au  maiiage  sous  la  raison  de 
vœu  solennel;  puis,  de  l'empêchement  qui  survient  au  mariage 
consommé,  sous  la  raison  de  fornication.  —  Le  premier  va 
faire  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  LXI 


DE  L'EMPECHEMENT  DE  MARIAGE  QU'EST  LE  VŒU  SOLENNEL 


Cette  question  comprend  trois  articles  : 

1°  Si  l'un  des  conjoints,  sans  que  l'autre  y  consonle,  peut,  après 

l'union  charnelle,  entrer  en  religion? 
2°  S'il  le  peut,  avant  l'union  charnelle? 
3°  Si  la  femme  peut  épouser  un  autre  homme,  quand  son  mari 

entre  en  religion  avant  l'union  charnelle;* 


Ces  trois  articles  sont  les  trois  sous-questions  de  l'article  3, 
question  i,  distinction  XXVll,  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Premier. 

Si  l'un  des  conjoints,  même  après  l'union  charnelle,  peut,  sans 
le  consentement  de  l'autre,  passer  à  la  vie  religieuse? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'un  des  conjoints, 
même  après  l'union  charnelle,  peut,  sans  le  consentement  de 
l'autre,  passer  à  la  vie  religieuse  ».  —  La  première  arguë 
de  ce  que  «  la  loi  divine  doit  favoriser  les  choses  spirituelles 
plus  que  la  loi  humaine.  Or,  la  loi  humaine  l'a  permis. 
Donc,  à  plus  forte  raison,  la  loi  divine  a  dû  le  peimettre  ».  — 
La  deuxième  objection  déclare  qu'd  un  bien  moindre  n'empê- 
che pas  un  bien  plus  grand.  Or,  l'élal  du  mariage  est  un  bien 
moindre  que  l'état  religieux  ;  comme  on  le  voit  dans  la  pre- 
mière Epître  «a^  Corinthiens,  ch.  vu.  Donc,  par  le  mariage, 
l'homme  ne  doit  pas  être  empêché  de  telle  sorte  qu'il  ne 
puisse  point  passer  à  la  leligion  ».  —   La  troisième  objection 


^l^  SOMME    THÉOLOGIQUE.     —    SUPPLEMENT. 

dit  que  «  dans  chaque  religion  »  ou  famille  religieuse,  «  il  se 
fait  un  certain  mariage  spirituel.  Or,  il  est  permis  de  passer 
d'une  religion  moins  austère  à  une  religion  plus  austère  »  : 
dans  le  nouveau  droit,  il  est  même  permis  de  passer  d'un 
ordre  plus  austère  à  une  congrégation  plus  facile.  «  Donc  », 
concluait  ici  l'objection,  «  il  est  permis  de  passer  du  mariage 
plus  facile,  qui  est  le  mariage  charnel,  au  mariage  plus 
austère,  qui  est  le  mariage  de  la  religion,  même  sans  l'agré- 
ment de  sa  femme  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  rappelle  qu'  «  il 
est  dit,  dans  la  première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v,  5), 
que  non  pas  même  pour  un  temps  déterminé,  les  époux 
vaquent  à  la  prière,  s'abstenant  du  mariage,  sans  un  mutuel 
consentement  ».  —  Le  second  argument  dit  que  «  nul  ne  peut 
faire  licitement  ce  qui  est  au  préjudice  d'un  autre,  sans  la 
volonté  de  cet  autre.  Or,  le  vœu  de  religion  émis  par  l'un  des 
conjoints  est  au  préjudice  de  l'autre;  parce  que  l'un  â  pouvoir 
sur  le  corps  de  l'aulre  {Ibid.,  \.  4)-  Donc  l'un  ne  peut  pas,  sans 
le  consentement  de  l'autre,  émettre  le  vœu  de  religion  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  nul  ne 
peut  faire  oblalion  à  Dieu  de  ce  qui  appartient  à  un  autre 
(cf.  Isaïe,  ch.  Gi,  v.  8).  Puis  donc  que  par  le  mariage  déjà 
consommé  le  corps  du  mari  est  devenu  le  corps  de  la  femme, 
le  mari  ne  peut  pas;  sans  le  consenlement  de  sa  femme,  offrir 
ce  corps  à  Dieu  par  le  vœu  de  continence  ». 

L'ad  primuin  fait  observer  que  «  la  loi  humaine  considé- 
rait le  mariage  seulement  en  tant  qu'il  est  au  service  de  la 
nature.  Mais  la  loi  divine  le  considère  selon  qu'il  est  un  sacre- 
ment, par  oij  il  a  une  absolue  indissolubilité.  Et  c'est  pourquoi 
il  n'y  a  pas  similitude  ». 

L'ftd  secanduni  dit  qu'  c  il  n'y  a  pas  d'inconvénient  à  ce 
qu'un  bien  plus  grand  soit  empêché  par  un  bien  moindre  qui 
lui  est  contraire;  comme,  du  reste,  aussi,  le  bien  est  empêché 
par  le  mal  ». 

Vad  lerliuni  déclare  que  «  dans  toute  famille  leligieuse  on 
contracte  mariage  »,  le  mariage  spirituel  de  la  profession,  «  à 
l'endroit    d'une    même    Personne,    qui    est   le   Christ,    à    qui 
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cependant  l'on  se  trouve  plus  obligé  dans  une  famille  reli- 
gieuse que  dans  telle  autre.  Mais  le  nnariage  matériel  et  celi)i 
de  la  religion  ne  se  font  pas  eu  égard  à  la  même  personne.  VA 
c'est  pourquoi  il  n'y  a  pas  similitude  ». 

Après  que  le  mariage  a  été  consommé  entre  les  deux  époux 
par  l'union  charnelle,  il  n'est  plus  possible  que  l'un  des  deux 
entre  en  religion  sans  le  consentement  de  l'autre.  —  Mais, 
avant  que  le  mariage  ait  été  consommé  par  l'union  charnelle, 
est-il  aussi  interdit  à  l'un  des  deux  époux  d'entrer  en  religion 
si  l'autre  n'y  veut  pas  consentir.  C'est  ce  qu'il  nous  faut 
maintenant  considérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


.    Article  II. 

Si  l'un  des  deux  époux  ne  peut  pas  entrer  en  religion  sans 
le  consentement  de  l'autre,  même  avant  l'union  charnelle? 


Trois  objections  veulent  prouver  que  «  l'un  des  deux  époux 
ne  peut  pas  entrer  en  religion  sans  le  consentement  de  l'autre, 
même  avant  l'union  charnelle  ».  —  La  première  fait  remar- 
quer que  ((  l'indivisibilité  ou  l'indissolubilité  du  mariage 
appartient  au  sacrement  de  mariage,  pour  autant  qu'il  signifie 
l'union  perpétuelle  du  Christ  à  l'Eglise  (Aux  Ephésicns,  ch.  v, 
V.  32).  Or,  avant  l'union  charnelle,  après  le  consentement  pai* 
des  paroles  au  présent,  on  a  un  vrai  sacrement  de  mariage. 
Donc  il  ne  peut  pas  y  avoir  de  division  par  cela  que  l'un  des 
deux  conjoints  entre  en  religion  ».  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  u  dans  le  consentement  lui-même  exprimé  par 
des  paroles  au  présent,  l'un  des  conjoints  transfère  à  l'autre  le 
pouvoir  sur  son  corps.  Donc  celui-ci  peut  tout  de  suite  exiger 
l'acte  du  mariage;  et  l'autre  est  tenu  de  le  rendre.  Et,  par 
conséquent,  l'un  ne  peut  pas,  sans  le  consentement  de  l'autre, 
passera  la  religion  ».  —  La  troisième  objection  en  appelle  à 
ce  qu'il  est  dit,  en  saint  Matthieu,  ch.  xix  (v.  6)  :  Ceux  que 
Dieu  a  joinls,  que  Choinme  ne  les  sépare  pas.  Ur,  l'union  qui 
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existe  avant  l'union  charnelle,  a  été  faite  par  Dieu.  Donc 
elle  ne  peut    pas  être  séparée  par  la  volonté   de   l'homme    ». 

L'argument  sedconlra  dit  que  «  selon  saint  Jérôme  {Prologue 
sai-  saint  Jean,  parmi  les  Œuvres  de  saint  Jérôme),  le  Seigneur 
appela  Jean  du  milieu  des  noces  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  »  avant 
l'union  charnelle  existe  entre  les  époux  seulement  le  lien 
spirituel;  mais,  après,  existe  aussi  entre  eux  le  lien  charnel. 
Il  suit  de  là  que,  comme  après  l'union  charnelle  le  mariage 
est  rompu  par  la  mort  charnelle;  de  même  il  est  rompu  par 
l'entrée  en  religion  avant  l'union  charnelle.  La  religion,  en 
effet,  est  une  certaine  mort  spirituelle  par  laquelle  un  sujet, 
mourant  au  monde,  vit  à  Dieu  o. 

L'ad  prununi  explique  qu'  a  avant  Tunion  charnelle,  le 
mariage  signifie  cette  union  qui  est  du  Christ  à  l'âme  par  la 
grâce  et  qui  est  rompue  par  la  disposition  spirituelle  con- 
traire, savoir  par  le  péché.  Mais  par  l'union  charnelle,  il 
signifie  l'union  à  l'Église  par  l'assomplion  de  la  nature 
humaine  dans  l'unité  de  la  Personne;  laquelle  est  absolument 
indivisible  ou  insoluble  ». 

L'ad  secandani  fait  remarquer  qu'  «avant  l'union  charnelle, 
le  corps  de  l'un  n'est  pas  totalement  transféré  au  pouvoir  de 
l'autre,  mais  sous  condition,  si,  entre  temps,  l'autre  ne 
s'envole  pas  au  fruit  d'une  meilleure  vie.  Mais  par  l'union 
charnelle,  cette  translation  s'achève;  parce  qu'alors  chacun  en- 
tre en  possession  du  pouvoir  qui  lui  est  donné.  Lt,  aussi  bien, 
avant  l'union  charnelle  le  conjoint  n'est  pas  tenu  de  rendre  le 
devoir  conjugal  tout  de  suite  après  le  mariage  contracté  par 
des  paroles  au  présent,  mais  il  lui  est  accordé  un  espace  de 
deux  mois,  pour  trois  raisons.  Premièrement,  afin  qu'il 
puisse,  dans  l'intervalle,  délibérer  de  Lenlrée  en  religion. 
Secondement,  pour  qu'on  prépare  ce  qui  est  nécessaire  à  la 
solennité  des  noces.  Troisièmement,  pour  que  le  mari  ne  risque 
pas  de  lenir  pour  vile  celle  qui  n'ayant  pas  été  allendue  naura 
pas  été  désirée  ». 

L'ad  lerliuni  accorde  que  «  l'union  matrimoniale  avant  l'union 
charnelle    est   parfaite    ou    achevée    quant    à    lètre    premier. 
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mais  non  consommée  quant  à  l'acte  second  qui  est  l'opéra- 
tion et  est  assimilée  à  la  possession  corporelle.  Et  c'est  pour- 
quoi elle  n'a  pas  l'indivisibilité  ou  l'indissolubilité  absolue 
et  de  tout  point  ». 

A  supposer  que  le  mari,  avant  l'union  charnelle,  décide 
d'entrer  en  religion  et  que.  usant  de  son  droit,  il  entre,  en 
effet,  en  religion,  est-ce  qu'il  sera  permis  à  sa  femme  de 
contracter  un  nouveau  mariage.  C'est  ce  qu'il  nous  faut 
maintenant  considérer;   et  tel  est  l'objet  de  l'article  suivant. 


Article  III. 

Si  la  femme  peut  se  marier  à  un  autre,  quand  son  mari, 
avant  l'union  charnelle,  entre  en  religion? 


Trois  objections  veulent  prouver  que  u  la  femme  ne  peut 
pas  se  marier  à  un  autre,  quand  son  mari,  avant  l'union  char- 
nelle, entre  en  religion  ».  —  La  première  déclare  que  «  ce  qui 
peut  demeurer  avec  le  mariage  ne  rompt  pas  le  lien  matrimo- 
nial. Or,  le  lien  du  mariage  demeure  encore  entre  ceux-là  qui 
d'un  commun  accord  el  par  un  vœu  semblable  entrent  en 
religion.  Donc  le  fait  que  l'un  des  deux  entre  en  religion  ne 
libère  point  l'autre  du  lien  du  mariage.  D'autre  part,  tant 
que  dure  le  lien  du  mariage,  aucun  des  conjoints  ne  peut 
contracter  de  nouveau  mariage.  Donc,  etc.  »  —  La  deuxième 
objection  dit  que  «  le  mari,  après  son  entrée  en  religion, 
peut,  avant  la  profession,  retourner  au  siècle.  Si  donc  la 
femme  pouvait  se  marier  à  un  autre,  quand  le  mari  est 
entré  en  religion,  celui-ci  pourrait,  en  revenant  dans  le 
monde,  épouser  une  autre  femme.  Ce  qui  est  absurde  ».  — 
La  troisième  objection  en  appelait  à  ce  que  «  d'après  une 
décrélale  nouvelle  »  au  temps  de  saint  Thomas,  «  la  profes- 
sion émise  avant  l'année  écoulée  est  tenue  comme  nulle. 
Donc,  si  après  une  profession  ainsi  émise,  le  mari  revient 
vers  sa  femme,  celle-ci  est  tenue  de  le  recevoir.  Donc  ni  par 
T.  .\X.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariatje.  37 
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l'entrée  du  mari  en  religion,  ni  par  la  profession  ou  le 
vœu,  n'est  donné  à  la  femme  le  pouvoir  de  se  marier  à  un 
autre  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  que  «  nul  ne  peut  obliger  un 
autre  aux  choses  qui  sont  de  la  perfection.  Or,  la  continence 
est  des  choses  qui  appartiennent  à  la  perfection.  Donc  la 
femme  n'est  pas  contrainte  à  la  continence  par  le  fait  que  son 
mari  entre  en  religion.  Et,  par  suite,  elle  peut  se  marier  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme  la 
mort  corporelle  du  mari  rompt  le  lien  du  mariage  de  telle 
sorte  que  la  femme  peut  se  marier  à  qui  elle  veut,  selon  la  sen- 
tence de  l'Apôtre  (première  épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu, 
V.  39);  de  même,  aussi,  par  la  mort  spirituelle  du  mari  qui 
entre  en  religion,  elle  peut  se  marier  à  qui  elle  voudra  ». 

L'ad  prinuiin  dit  que  «  si  tous  les  deux,  par  un  vœu  sem- 
blable, vouent  la  continence,  dans  ce  cas  ni  l'un  ni  l'autre  ne 
renonce  au  lien  du  mariage;  et,  par  suite,  le  mariage  demeure 
encore.  Mais  si  l'un  des  deux  seulement  fait  le  vœu,  alors,  pour 
autant  qu'il  est  de  lui,  il  renonce  au  lien  conjugal.  Et,  du 
même  coup,  l'autre  est  libre  de  ce  lien  ». 

L'ad  secunduni  déclare  que  «  le  mari  n'est  pas  tenu  pour 
mort  au  siècle  par  l'entrée  en  religion  tant  qu'il  n'a  pas  émis 
sa  profession.  Et  c'est  pourquoi  jusqu'à  ce  moment-là,  sa 
femme  est  tenue  d'attendre  ». 

L'ad  terliam  répond  que  «  de  la  profession  ainsi  émise  avant 
le  temps  déterminé  par  le  droit,  on  doit  juger  comme  du  vœu 
simple  »  ou  particulier.  «  Il  suit  de  là  que,  comme  après  un 
tel  vœu,  la  femme  ne  serait  pas  tenue  de  rendre  au  mari  le 
devoir  conjugal,  mais  cependant  elle  ne  pourrait  pas  se  marier 
à  un  autre;  de  même,  ici  ». 


Même  après  avoir  été  définitivement  contracté,  le  mariage, 
si  l'un  des  époux,  dans  les  conditions  prévues  par  le  droit, 
entre  en  religion  avant  qu'il  y  ait  eu  entre  eux  l'union  char- 
nelle, peut  être  dissous  par  la  profession  solennelle.  Et,  dans 
ce  cas,  l'autre  époux  est  rendu  à  la  pleine  et  entière  liberté  en 
ce  qui  est  d'un  autre  mariage  à  contracter,  —  Après  l'étude 
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de  cet  empêcheinent  qui  survient  au  mariage  contracté  mais 
non  consommé,  nous  devons  maintenant  considérer  un  autre 
empêchement  qui  survient  au  mariage  consommé,  savoir  la 
fornication  qui  empêche  le  mariage  précédent  quant  à  l'acte, 
sans  toucher  au  lien  du  mariage.  C'est  l'objet  de  la  question 
suivante. 


QUESTION  LXII 


DE  ^EMPÊCHEMENT  DE  MARIAGE  QU'EST  LA  FORNICATION 


Celte  question  comprend  six  arlicles  : 

1°  S'il  est  permis  à  l'iiomme  de  renvoyer  sa  femme  pour  cause  de 

fornication  ? 
2°  S'il  y  est  tenu  ? 

3°  S'il  peut  la  renvoyer  de  son  propre  jugement? 
4°  Si  l'homme  et  la  femme,  sur  ce  point,  sont  d'une  égale  condition  ? 
5°  Si  après  le  divorce  ils  doivent  demeurer  sans  se  marier? 
6°  Si  après  le  divorce  ils  peuvent  se  réconcilier? 


Ces  six  arlicles  sont  les  six  articles  de  la  question  unique, 
distinction  XXXV,  livre  IV  des  Sentences.  Ils  constituent  donc 
une  question  entièrement  ordonnée  par  saint  Thomas  lui- 
même;  et  leur  ordre  rappelle  le  bel  ordre  des  questions  de  la 
Somme  théologiqae. 

Article  Premier. 

Si  pour  raison  de  fornication  il  est  permis  à  l'homme 
de  renvoyer  sa  femme? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  pour  raison  de  for- 
nication il  n'est  pas  permis  à  l'homme  de  renvoyer  sa  femme  ». 

—  La  première  cite  le  mot  de  l'Écriture,  qu'  «  //  ne  faut  pas 
rendre  le  mal  pour  le  mal  (aux  Romains,  ch.  xii,  v.  17).  Or, 
l'homme  qui  renvoie  sa  femme  pour  cause  de  fornication, 
semble  rendre  le  mal  pour  le  mal.  Donc  cela  n'est  pas  permis  ». 

—  La  deuxième  objection  dit  que  «  c'est  un  plus  grand  péché 
si   l'un  et  l'autre  commet  la  fornication,   que  si   un   seul   la 
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commet.  Or,  si  run  et  l'autre  commet  la  fornication,  le  divorce 
ne  peut  pas  être  pour  cela.  Donc  il  ne  saurait  être  si  l'un  des 
deux  seulement  commet  la  fornication  ».  —  La  troisième 
objection  déclare  que  «  la  fornication  spirituelle  et  certains 
autres  péchés  sont  plus  graves  que  la  fornication  charnelle.  Or, 
en  raison  de  ces  péchés  on  ne  peut  pas  faire  la  séparation  de 
lit.  Donc  on  ne  peut  pas  la  faire,  non  plus,  pour  la  fornication 
charnelle  ».  —  La  quatiième  objection  fait  remarquer  que 
«  le  vice  contre  nature  est  plus  éloigné  des  biens  du  mariage 
que  la  fornication  qui  se  pratique  selon  le  mode  de  la  nature. 
Donc  il  aurait  dû  être  assigné  comme  cause  de  séparation  plus 
que  la  fornication  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  «  cela 
est  dit  en  saint  Matthieu,  ch.  v  (v.  Sa;  ch.  xix,  v.  9)  ».  —  Le 
second  argument  en  appelle  à  ce  principe  du  droit  que  c  nul 
n'est  tenu  de  garder  sa  foi  à  celui  qui  ne  l'a  pas  gardée  lui- 
même.  Or,  un  conjoint,  par  la  fornication  manque  à  la  foi 
qu'il  doit  à  l'autre.  Donc  l'autre  peut  le  renvoyer  pour  cause 
de  fornication  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  Seigneur 
a  concédé  de  renvoyer  la  femme  pour  cause  de  fornication, 
comme  peine  de  la  partie  qui  a  rompu  la  foi  et  en  faveur  de 
celle  qui  l'a  gardée,  afin  que  celle-ci  ne  soit  pas  tenue  de  ren- 
dre le  devoir  conjugal  à  celle  qui  n'a  pas  gardé  sa  foi.  Et,  à 
cause  de  cela,  on  excepte  sept  cas  dans  lesquels  il  n'est  pas  per- 
mis au  mari  de  renvoyer  la  femme  qui  est  sous  le  coup  de  la 
fornication,  parce  que  dans  ces  cas  ou  bien  la  femme  est 
exemple  de  faute,  ou  bien  tous  les  deux  sont  également  cou- 
pables. —  Le  premier  est  si  l'homme  a  lui  aussi  commis  la 
fornication.  —  Le  second,  s'il  a  lui-même  prostitué  sa  femme. 
—  Le  troisième,  si  la  femme  croyant  avec  probabilité  que  son 
mari  était  mort,  en  raison  d'une  longue  absence,  s'est  mariée 
à  un  autre.  —  Le  (juatiicme,  si,  frauduleusement,  elle  a  été 
surprise  par  quelqu'un  venant  dans  son  lit  sous  les  dehors  de 
son  mari,  —  Le  cinquième,  si  elle  a  été  violentée.  —  Le 
sixième,  si  le  mari  s'est  réconcilié  avec  elle  après  l'adultère 
commis,  ayant  avec  elle   l'acte  conjugal.   —   Le  septième,  si 
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dans  le  mariage  contracté  alors  que  l'un  et  l'autre  était  infidèle, 
le  mari  a  donné  à  la  femme  un  libelle  de  répudiation  et  si  elle 
s'est  mariée  à  un  autre.  Dans  ce  cas,  en  effet,  si  l'un  et  l'autre 
se  convertit,  le  mari  est  tenu  de  la  reprendre  ». 

Vad  primum  dit  que  «  si  le  mari  renvoie  sa  femme  coupable 
de  fornication,  par  passion  de  vengeance,  il  pèche.  Mais  s'il  le 
fait,  pour  ne  pas  encourir  lui-même  la  note  d'infamie,  en 
ayant  l'air  de  participer  à  son  crime;  ou  pour  corriger  sa 
femme;  ou  pour  éviter  l'incertitude  de  l'enfant,  il  ne  pèche 
pas  ». 

Vad  secundum  fait  observer  que  «  le  divorce  pour  cause  de 
fornication  a  lieu  sur  l'accusation  de  l'une  des  parties.  Et  parce 
que  personne  ne  peut  accuser  quelqu'un,  s'il  est  lui-même 
coupable  du  même  crime,  il  s'ensuit  que  si  tous  les  deux  sont 
coupables  de  fornication,  le  divorce  ne  peut  pas  être  engagé  : 
bien  que  le  péché  contre  le  mariage  soit  plus  grand  si  tous  les 
deux  sont  coupables  que  s'il  n'en  est  qu'un  qui  le  soit  ». 

h'rid  terl'mm  répond  que  «  la  fornication  est  directement 
contre  les  biens  du  mariage  :  car,  par  elle,  est  enlevée  la  certi- 
tude de  l'enfant;  et  la  foi  est  rompue;  et  la  signification  » 
sacramentelle  «  n'est  plus  gardée,  alors  que  l'un  des  conjoints 
divise  sa  chair  et  la  donne  à  plusieurs.  Et  c'est  pourquoi  les 
autres  crimes,  bien  qu'ils  soient  peut-être  plus  grands  que  la 
fornication,  ne  causent  pas  le  divorce  »,  comme  elle.  —  «  Mais 
parce  que  l'infidélité,  qui  est  appelée  la  fornication  spirituelle, 
est  aussi  contre  le  bien  du  mariage  qui  est  l'éducation  de  l'en- 
fant au  culte  de  Dieu  »  dans  la  seule  vraie  religion,  «  il  suit 
de  là  qu'elle  aussi  cause  le  divorce.  Mais,  cependant,  d'une 
autre  manière  que  la  fornication  corporelle.  C'est  qu'en  effet, 
pour  un  acte  de  fornication  corporelle,  il  peut  être  i)rocédé  au 
divorce;  tandis  que  ce  n'est  pas  possible  pour  un  acte  d'infi- 
délité, mais  il  faut,  ici,  la  coutume,  qui  montre  qu'on  est  per- 
tinace,  en  quoi  se  parfait  la  raison  d'infidélité  ». 

Vad  quarturn  déclare  que  «  même  pour  le  vice  contre  nature, 
il  peut  être  procédé  au  divorce.  Mais,  cependant,  il  nest  pas 
fait  mention  de  ce  vice,  soit  parce  qu'il  constitue  une  passion 
innommable,  soit  aussi  parce  qu'il  arrive  plus  rarement,  soit 


Q.    LXII.    —    DE    l'empêchement    Qu'eST    LA    FORMCATION.        423 

enfin  parce  qu'il  ne  cause  pas,  comme  l'autre,  l'incertitude  de 
l'enfant  ». 


Le  mari  peut  renvoyer  sa  femme  pour  cause  de  fornication. 
—  Mais  est-il  tenu  de  le  faire;  existe-t-il  un  précepte  qui  l'y 
oblige.  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant  considérer;  et  tel 
est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  II. 

Si  l'homme  est  tenu  en  vertu  d'un  précepte  de  renvoyer 
sa  femme  coupable  de  fornication? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'homme  est  tenu, 
en  vertu  d'un  précepte,  de  renvoyer  sa  femme  coupable  de  for- 
nication ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  u  l'homme  étant  la 
tête,  le  chef  de  la  femme  (première  Épître  aux  Corinthiens, 
ch.  XI,  V.  3),  il  est  tenu  de  corriger  sa  femme.  Or,  la  séparation 
d'habitation  est  introduite  pour  la  correction  de  la  femme 
coupable  de  foinication.  Donc  l'homme  est  tenu  de  la  renvoyer 
et  de  se  séparer  d'elle  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que 
«  celui  qui  consent  au  péché  mortel  d'un  autre,  pèche  lui- 
même  mortellement  {aux  Romains,  ch.  i,  v.  32).  Or,  l'homme 
qui  retient  sa  femme  coupable  de  fornication  semble  consentir 
à  son  péché,  comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des 
Sentences.  «  Donc  il  pèche,  à  moins  qu'il  ne  la  renvoie  »>.  — 
La  troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  dans  la  première 
Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vi  (v.  i6),  il  est  dit  :  Celui  (jui  s'unit 
à  une  courtisane,  forme  avec  elle  un  seul  corps.  Or,  nul  ne  peut 
être  en  même  temps  membre  d'une  courtisane  et  membre  du 
Christ,  comme  il  est  dit  au  même  endroit  (v.  ib).  Donc 
l'homme  qui  reste  uni  à  la  femme  cou|)al)le  de  fornication. 
cesse  d'être  membre  du  Christ,  pécliant  mortellement  ».  —  La 
quatrième  objection  fait  observer  que  «  comme  la  parenté 
enlève  le  lien  du  mariage;  ainsi  la  foinicalion  sépaïc  du  lit 
conjugal.  Or,  a|)r('S  (jne  l'Iiomme  a  eu  des  rapports  chainels 
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avec  une  consanguine  de  sa  femme,  il  pèche  s'il  a  des  rapports 
charnels  avec  sa  femme.  Donc,  pareillement,  s'il  a  des  rapports 
charnels  avec  sa  femme  quand  il  sait  qu'elle  a  commis  la  for- 
nication, il  pèche  mortellement  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  «  la 
Glose  dit,  sur  la  première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vu 
(v,  12),  que  le  Seigneur  a  permis  que  pour  la  raison  de  Jornica- 
tion,  on  renvoyât  sa  Jenime.  Donc  ce  n'est  pas  de  précepte  ». 
—  Le  second  argument  dit  que  «  chacun  peut  remettre  à 
autrui  le  péché  commis  contre  soi.  Or,  la  femme  en  commet- 
tant la  fornication,  a  péché  contre  son  mari.  Donc  le  mari 
peut  lui  pardonner  et  ne  pas  la  renvoyer  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  renvoi 
de  la  femme  coupable  de  fornication  a  été  introduit  pour 
corriger  la  femme  de  ce  crime  par  une  telle  peine.  Or,  la 
peine  qui  corrige  n'est  plus' requise  quand  on  s'est  au  préala- 
ble amendé.  11  suit  de  là  que  si  la  femme  se  repcnt  de  son 
péché,  l'homme  n'est  pas  tenu  de  la  renvoyer.  Mais  si  elle  ne 
fait  point  pénitence,  l'homme  est  tenu  de  la  renvoyer  :  pour 
ne  point  paraître  consentir  à  son  péché,  alors  qu'il  n'appose 
point  la  correction  voulue  ». 

Vad  prinium  fait  observer  que  «  le  péché  de  fornication, 
dans  la  femme,  peut  être  corrigé  non  seulement  par  la  peine 
dont  il  s'agit,  mais  aussi  par  les  paroles  et  par  les  châtiments. 
Et,  par  suite,  si  la  femme  est  prompte,  de  par  ailleurs,  à  la 
correction,  l'homme  n'est  pas  tenu  d'employer  la  peine  dont 
il  s'agit,  pour  la  corriger  ». 

Uad  secundum  répond  que  «  le  mari  semble  consentir  au 
péché  de  sa  femme,  s'il  la  retient  alors  qu'elle  continue  le 
même  péché.  Mais  si  elle  s'est  amendée,  il  n'y  a  plus  lieu  à 
consentement  ». 

Vad  teriium  déclare  que  «  du  fait  qu'elle  s'est  repentie  du 
péché  de  fornication,  elle  ne  peut  plus  être  appelée  courtisane. 
Et,  par  suite,  en  s'unissant  à  elle,  le  mari  ne  devient  pas 
membre  d'une'courtisane.  —  On  peut  dire  aussi  qu'il  ne  s'unit 
pas  à  elle  comme  à  une  courtisane,  mais  comme  à  sa 
femme  ». 
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Vad  quarlum  dit  qu'  «  il  n'ya  pas  similitude  »  dans  les  deux 
cas  dont  parlait  robjection.  La  consanguinité,  en  effet,  n'est 
pas  compatible  avec  le  lien  du  mariage;  et,  par  suite,  l'union 
charnelle  est  illicite.  Mais  la  fornication  n'enlève  pas  le  lien 
dont  il  s'agit.  Et  c'est  pourquoi  l'acte  demeure,  en  ce  qui  est 
de  lui.  permis;  à  moins  qu'il  ne  devienne  illicite  accidentelle- 
ment pour  autant  que  le  tnari  semble  consentir  à  la  honte  de 
sa  femme  ». 

Vad  quintum,  répondant  au  premier  argument  sed  contra, 
qui  était,  lui  aussi,  une  véritable  objection  en  sens  contraire, 
déclare  que  «  cette  permission  doit  s'entendre  comme  privation 
de  défense.  Et,  par  suite,  elle  ne  se  divise  pas  contre  le  pré- 
cepte ;  parce  que  cela,  non  plus,  qui  tombe  sous  le  précepte, 
n'est  pas  défendu  ». 

Vad  sextam,  répondant  au  second  argument  sed  contra,  dit 
que  «  la  femme  ne  pèche  pas  seulement  contre  son  mari  ; 
mais  aussi  contre  elle-même  et  contre  Dieu.  Et  c'est  pourquoi 
l'homme  ne  peut  pas  totalement  remettre  la  peine,  à  moins 
que  l'amendement  ne  suive  la  faute  ». 

Si  l'homme  peut  renvoyer  sa  femme  pour  cause  de  fornica- 
tion, il  n'est  pas  toujours  tenu  de  le  faire.  Il  n'y  a  d'obliga- 
tion pour  lui  que  si  la  femme  continuant  de  vivre  dans  son 
péché,  lui-même  deviendrait,  en  demeurant  avec  elle,  partici- 
pant de  ce  péché.  —  Mais  quand  il  peut  ou  même  doit 
renvoyer  sa  femme  pour  cause  de  fornication,  est-ce  de 
lui-même  ou  de  son  propre  jugement  qu'il  peut  le  faire. 
Tel  est  le  nouveau  point  de  doctrime  qu'il  nous  faut  main- 
tenant examiner.  Il  va  faire  l'objet  de  l'article  qui  suit. 

Article  III. 

Si  c'est  de  son  propre  jugement  que  l'homme  peut  renvoyer 
sa  femme  coupable  de  fornication? 

Six  objections  veulent  prouvci-  que  «  c'est  Ac  son  propre 
jugement  que   l'homme    peut   renvoyer    sa   femme   coupable 
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de  fornication  »,  —  La  première  arguë  de  ce  qu'  a  il  est 
permis,  sans  autre  jugement,  d'exécuter  la  sentence  portée 
par  le  juge.  Or,  Dieu,  juste  juge  (ps.  vu,  v.  12),  a  porté 
cette  sentence,  que  pour  la  cause  de  fornication,  l'homme 
peut  renvoyer  sa  femme  (saint  Matthieu,  ch.  v,  v.  32). 
Donc  il  n'est  pas  requis,  à  cet  effet,  un  autre  jugement  ».  — 
La  deuxième  objection  fait  remarquer  qu'  «  il  est  dit,  en  saint 
Matthieu,  ch.  i  (v.  10),  que  Joseph,  parce  qu'il  était  Juste,  pensa 
à  renvoyer  en  secret  Marie.  Donc  il  semble  que  le  mari  peut  en 
secret  célébrer  le  divorce  sans  jugement  de  l'Église  ».  —  La 
troisième  objection  dit  que  «  si  le  mari,  après  avoir  eu  con- 
naissance de  la  fornication  de  sa  femme,  lui  rend  le  devoir 
conjugal,  il  perd  l'action  qu'il  avait  contre  elle  en  raison  de 
sa  fornication.  Donc  la  dénégation  du  devoir  conjugal,  qui 
appartient  au  divorce,  doit  précéder  le  jugement  de  l'Église  ». 
—  La  quatrième  objection  déclare  que  «  ce  qui  ne  peut  pas 
être  prouvé  ne  doit  pas  être  déféré  au  jugement  de  l'Église. 
Or,  le  crime  de  la  fornication  ne  peut  pas  être  prouvé;  parce 
que  Vœil  de  t'adultère  cherche  les  ténèbres,  comme  il  est  dit  au 
livre  de  Job,  ch.  xxiv  (v.  i5).  Donc  ce  n'est  point  par  le  juge- 
ment de  l'Église  que  doit  se  faire  le  divorce  dont  il  s'agit  ».  — 
La  cinquième  objection  rappelle  que  «  l'accusation  doit  être 
précédée  de  l'inscription  par  laquelle  un  sujet  s'oblige  à  la 
peine  du  talion  s'il  est  en  défaut  pour  la  preuve.  Or,  ceci  ne 
peut  pas  être  dans  la  matière  actuelle;  paice  que,  quelle  que 
fût  l'issue  de  l'alluire,  le  mari  atteindrait  son  but,  soit  que  lui- 
même  renvoyât  sa  femme,  soit  que  sa  femme  le  renvoyât. 
Donc  cette  afiaire  ne  doit  pas  être  déférée,  par  voie  d'accusation, 
au  jugement  de  l'Église  ».  —  La  sixième  objection  fait  obser- 
ver que  «  l'homme  est  tenu  à  plus  d'égards  envers  sa  femme 
qu'envers  un  étranger.  Or,  l'homme  ne  doit  pas  déférer  à 
l'Église  le  crime  d'un  autre,  serait-ce  un  étranger,  sans  avoir, 
d'abord,  en  secret,  averti  le  coupable;  comme  on  le  voit  par 
saint  IMatthieu,  ch.  xvin  (v.  i5  et  suiv.).  Donc  bien  moins  en- 
core l'homme  peut  déférer  à  l'Église  le  crime  de  sa  femme, 
s'il  n'a,  d'abord,  fait  sa  correction  ou  sa  monition  en  secret  ». 
Des  deux  argumenls  sed  contra,  le  premier  dit  que  «  nul  ne 
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doit  se  venger  lui-même.  Or,  si  le  mari,  de  son  propre  juge- 
ment, renvoyait  sa  femme  coupable  de  fornication,  il  se  ven- 
gerait lui-même.  Donc  il  ne  doit  pas  le  faire  ».  —  Le  second 
argument  déclare  que  «  nul  n'est  accusateur  et  juge  dans  la 
même  cause.  Or,  le  mari  est  accusateur,  demandant  justice 
contre  sa  femme,  au  sujet  de  l'offense  commise  contre  lui. 
Donc  lui-même  ne  peut  pas  être  juge.  Et,  par  suite,  il  ne  peut 
pas,  de  son  propre  jugement,  la  renvoyer  n. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'homme 
peut  renvoyer  sa  femme,  de  deux  manières.  —  D'abord,  quant 
au  fait  du  lit  conjugal.  Et,  de  cette  sorte,  il  peut  la  renvoyer, 
aussitôt  qu'il  conste,  pour  lui,  de  la  fornication  de  sa  femme, 
de  son  propre  arbitre.  M  il  n'est  tenu  de  rendre  le  devoir 
conjugal,  à  supposer  qu'elle  l'exige,  à  moins  qu'il  n'y  soit 
contraint  par  l'Église.  El  s'il  le  rend,  dans  ce  cas,  il  ne  se  cause 
à  lui-même  aucun  préjudice.  —  D'une  autre  manière,  quant 
au  lit  et  à  la  cohabilalion.  Et,  de  cette  manière,  la  femme  ne 
peut  être  renvoyée  que  sur  le  jugement  de  ri']glise.  Et  si  elle 
était  renvoyée  autrement,  le  mari  doit  être  contraint  à  la  re- 
prendre, à  moins  qu'il  ne  pût  la  convaincre  incontinent  de 
fornication.  C'est  ce  renvoi  qui  s'appelle  du  nom  de  divorce. 
Et  donc  il  faut  concéder  que  le  divorce  ne  peut  avoir  lieu  que 
sur  le  jugement  de  l'Église  ».  Le  divorce  dont  il  s'agit  ici  n'est 
pas  le  divorce  tel  qu'on  l'entend  dans  le  monde  quand  on 
parle  de  divorce  au  sens  de  dissolution  du  mariage.  Ce  divorce 
est  absolument  réprouvé  par  l'Eglise.  Le  divorce  dont  il  s'agit 
ici  est  simplement  la  séparation  des  époux  en  ce  qui  est  de  la 
cohabitation  ;  mais  sans  toucher  au  lien  du  mariage  qui  de- 
meure toujours,  comme  il  sera  marqué  à  l'article  3  de  la  ques- 
tion présente. 

L\i(l  prumini  fait  observer  que  «  la  sentence  est  l'application 
du  droit  commun  à  un  fait  particulier.  Aussi  bien  le  Seigneur 
promulgua  le  dioit  selon  lc()U('l  la  sentence  doit  être  formée 
dans  le  jugement  » 

h\id  secunduni  dit  que  «  Joseph  \oulut  renvoyer  la  \  ierge, 
non  comme  suspecte  de  fornication,  mais  par  respect  de  sa 
sainteté,   craignant   (riiabiler  avec  elle   ».   On   r('mar([uera,  en 
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passant,  cette  explication  donnée  ici  par  saint  Tliomas,  du 
trouble  de  saint  Joseph.  Elle  est  en  parfaite  harmonie  avec 
l'esprit  de  cette  scène  du  saint  Évangile.  —  u  D'ailleurs  », 
ajoute  saint  Thomas,  a  il  n'y  a  point  parité.  C'est  qu'en  effet, 
alors  pour  cause  d'adultère  on  n'allait  pas  seulement  au  divorce, 
mais  jusqu'à  la  lapidation.  Ce  qui  n'est  pas  maintenant,  quand 
il  s'agit  du  jugement  de  l'Eglise  ». 

Vad  tertiam  souligne  que  a  la  réponse  est  dans  ce  qui  a  été 
dit  »  (au  corps  de  l'article). 

Uad  qiiarlam  dit  que  «  parfois,  le  mari  ayant  des  soupçons 
sur  sa  femme,  lui  tend  des  pièges  et  peut  la  surprendre  avec 
témoins  dans  le  crime  de  fornication.  Et,  ainsi,  il  peut  procé- 
dera l'accusation  »  en  justice.  —  «  D'ailleurs,  si  le  fait  lui-même 
n'est  pas  constaté,  il  peut  y  avoir  de  violents  soupçons,  les- 
quels étant  prouvés,  la  fornication  elle-même  paraît  prouvée  : 
comme  si  on  les  trouve  seule  à  seul,  à  des  heures  et  en  des  lieux 
suspects,  ou  encore  nue  et  nu  ». 

Vad  quintum  fait  observer  que  d  le  mari  peut  accuser  sa 
femme  d'adultère,  de  deux  manières.  —  D'abord,  en  vue  de 
la  séparation  du  lit  conjugal,  devant  le  juge  spirituel.  Et, 
dans  ce  cas,  l'inscription  doit  se  faire  sans  obligation  à  la 
loi  du  talion  ;  parce  que,  en  effet,  le  mari  obtiendrait  toujours 
ce  qu'il  veut,  comme  le  disait  l'objection.  —  D'une  autre 
manière,  pour  la  punition  du  crime  dans  le  jugement  sécu- 
lier. Et,  là,  il  faut  que  l'inscription  précède,  par  laquelle  le 
mari  s'oblige  à  la  peine  du  talion  s'il  est  en  défaut  pour  établir 
la  preuve  ». 

Vad  sextum  répond  que  «  comme  la  décrétale  le  dit,  c'est 
de  trois  manières  qu'on  peut  procéder  dans  les  causes  crimi- 
nelles. Premièrement,  par  enquête;  laquelle  doit  être  précédée 
de  V insinuation  criée,  qui  tient  lieu  d'accusation.  Secondement, 
par  accusation;  laquelle  doit  être  précédée  de  ['Inscription.  Troi- 
sièmement, par  dénonciation;  laquelle  doit  être  précédée  de  la 
correction  fraternelle.  La  parole  du  Seigneur  »  dans  l'Évangile, 
«  s'entend  donc  quand  on  procède  par  voie  de  dénonciation  ; 
non  si  l'on  procède  par  voie  d'accusation  :  dans  ce  cas,  en  effet, 
on  ne  poursuit  pas  seulement  la  correction  du  délinquant,  mais 
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sa  punition,  pour  conserver  le  bien  commun,  qui  périrait  si  la 
justice  était  en  défaut  ». 

Cette  possibilité  ou  nécessite  de  séparation  ou  de  divorce,  au 
sens  qui  a  été  précisé,  dont  nous  avons  parlé  au  sujet  du  mari 
qui  aurait  une  femme  coupable  de  fornication,  doit-elle  s'en- 
tendre aussi  de  la  femme  qui  aurait  un  mari  coupable  de  ce 
crime.  En  d'autres  termes,  le  mari  et  la  femme  sont-ils  sur  le 
même  pied,  et  ont-ils  les  mêmes  droits  ou  les  mêmes  devoirs 
en  ce  qui  est  de  la  cause  du  divorce.  C'est  ce  qu'il  nous  faut 
maintenant  examiner;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  IV. 

Si  le  mari  et  la  femme  doivent  être  jugés  à  choses 
égales  dans  la  cause  de  divorce? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  le  «  mari  et  la  femme 
ne  doivent  pas  être  jugés  à  choses  égales  dans  la  cause  de 
divorce  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce  que  «  le  divorce  est 
concédé  dans  la  loi  nouvelle  à  la  place  de  la  répudiation,  qui 
était  dans  la  loi  ancienne;  comme  on  le  voit  par  saint  Matthieu, 
ch.  V  (v.  3i,  Sa).  Or,  dans  la  répudiation,  l'homme  et  la 
femme  n'étaient  pas  jugés  égaux  :  car  l'homme  pouvait  répu- 
dier le  femme  {Deidérononie,  ch.  xxiv,  v.  i);  mais  non  inver- 
sement. Donc,  dans  le  divorce,  non  plus,  ils  ne  doivent  pas 
être  jugés  à  choses  égales  ».  —  La  deuxième  objection  déclare 
qu'  «  il  est  davantage  contre  la  loi  de  nature  que  la  femme  ait 
plusieurs  maris  qu'il  ne  l'est  que  l'homme  ail  plusieurs  femmes 
(cf.  q.  65,  art.  i,  ad  0}  :  et,  aussi  bien,  ceci  a  été  permis  un 
certain  temps;  le  reste,  jamais.  Donc  la  femme  pèche  plus  que 
l'homme  dans  l'adultère.  Et,  par  suite,  ils  ne  doivent  pas  être 
jugés  à  choses  égales  ».  —  La  troisième  objection  dit  qu'«  il  y 
a  un  plus  grand,  péché,  là  oîi  se  trouve  un  plus  grand  dom- 
mage du  prochain.  Oi',  la  femme  adultère  nuit  plus  au  mari, 
que  le  mari  adultère  à  la  femme;   parce  que  l'adultère  de  la 
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femme  rend  incertain  reniant,  mais  non  l'adultère  du  mari. 
Donc  le  péché  de  la  femme  est  plus  grand.  Et,  par  suite,  ils 
ne  doivent  pas  être  jugés  à  choses  égales.  »  —  La  quatrième 
objection  arguë  de  ce  que  «  le  divorce  est  introduit  pour  cor- 
riger le  crime  de  l'adultère.  Or,  il  appartient  davantage  à 
l'homme,  lête  et  chej  de  la  femme,  comme  il  est  dit  dans  la  pre- 
mière Epître  aux  Corinthiens,  ch.  xi  (v.  3),  de  corriger  la 
femme,  qu'à  la  femme  de  corriger  l'homme.  Donc  ils  ne  doi- 
vent pas,  dans  la  répudiation,  être  jagés  à  choses  égales,  mais 
le  mari  doit  être  d'une  condition  meilleure  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit,  au  contraire, 
qu'  «  il  semble  que  la  femme  doit  être  d'une  condition  meil- 
leure. Plus,  en  effet,  il  y  a  de  fragilité  dans  le  péché,  plus  le 
péché  est  digne  de  pardori.  Or,  dans  les  femmes,  il  y  a  plus  de 
fragilité  à  pécher,  que  dans  les  hommes  :  et  c'est  ce  qui  a  fait 
dire  à  saint  Jean  Chrysostome  (l'anonyme  de  VŒuvre  inache- 
vée sur  S.  Matthieu,  hom.  XL)  que  la  passion  propre  des  femmes 
est  dans  la  luxure.  Et  Arislote  dit,  au  livre  VII  de  l'Éthique 
(ch.  V,  n.  /i  ;  de  S.  Th.,  leç.  5),  que  les  Jemnies  ne  sont  pas  dites 
continentes,  à  proprement  parler,  en  raison  de  l'inclination 
facile  qui  les  porte  à  la  concupiscence;  car  les  animaux  sans 
raison,  aussi,  ne  peuvent  être  continents,  n'ayant  rien  en  eux 
qui  puisse  faire  obstacle  à  la  concupiscence  »  :  et  nous  savons, 
en  effet,  que  c'est  par  la  raison  seule  que  le  continent  s'oppose 
à  la  passion;  d'oii  il  suit  que  si  la  raison  n'existe  pas,  ou  si 
elle  est  trop  faible,  il  n'y  a  plus  place,  à  proprement  parler, 
pour  la  continence.  «  Donc  il  doit  être  davantage  pardonné 
aux  femmes  dans  les  causes  de  divorce  ».  —  Le  second  argu- 
ment appuie  sur  le  mot  de  saint  Paul  que  «  l'homme  est  dit  la 
tète  ou  le  chef  de  la  Jemme  pour  la  corriger.  Donc  il  pèche  plus 
que  la  femme,  quanji  il  pèche.  Et,  par  suite,  il  doit  être  puni 
davantage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  la 
cause  du  divorce,  l'homme  et  la  femme  sont  jugés  à  choses 
égales,  de  telle  sorte  que  la  même  chose  soit  permise  et  défen- 
due à  l'un  et  à  l'autre.  Toutefois,  ils  ne  sont  pas  jugés  d'une 
manière  égale,  à  ces  choses-là  :  dans  l'un,  en  effet,  la  cause  de 
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divorce  est  plus  grande  que  dans  l'autre,  bien  que  dans  l'un 
et  dans  l'autre,  la  cause  soit  suffisante  pour  le  divorce.  C'est 
que  le  divorce  est  la  peine  de  l'adultère  en  tant  que  l'adultère 
est  contre  les  biens  du  mariage.  Or,  quant  au  bien  de  la  foi,  à 
laquelle  les  époux  sont  tenus  également  l'un  vis-à-vis  de 
l'autre,  l'adultère  de  l'un  [)èclie  autant  que  l'adultère  de  l'autre 
contre  le  mariage;  et  cette  cause  suffît,  dans  l'un  et  dans  l'autre, 
pour  le  divorce.  Mais,  quant  au  bien  de  l'enfant,  l'adultère  de 
la  femme  pèche  plus  que  celui  de  I  homme;  et  c'est  pourquoi 
il  y  a  une  plus  grande  cause  de  divorce  dans  la  femme  que  dans 
l'homme.  D'où  il  suit  suitqu'ils  sont  obligés  aux  mêmes  choses; 
mais  non  pas  à  titre  égal.  Et,  en  cela,  il  n'y  a  pas  d'injustice  : 
parce  que  dans  l'un  et  dans  l'autre  il  y  a  une  cause  suffisante 
pour  encourir  cette  peine.  Il  en  est  un  peu  de  cela  comme 
il  en  serait  de  deux  criminels  condamnés  à  la  même  peine  de 
mort;  bien  que  le  crime  de  l'un  ait  été  plus  grand  que  le  crime 
de  l'autre  ». 

L'ad  primum  fait  observer  que  «  la  répudiation  n'était  per- 
mise que  pour  éviter  l'homicide.  Et  parce  que  dans  les  hommes, 
le  péril,  de  ce  chef,  était  plus  grand  que  dans  les  femmes  :  à 
cause  de  cela,  il  était  permis  à  l'homme  de  renvoyer  sa  femme, 
par  la  loi  de  répudiation,  mais  non  à  la  femme  de  renvoyer 
le  mari  ». 

Uad  secandiim  répond  que  «  ces  raisons-là  »  données  par 
l'objection,  «  procèdent  selon  que,  par  rapport  au  bien  de  l'en- 
fant, la  cause  du  divorce  est  plus  grande  dans  la  femme  adul- 
tère que  dans  l'homme.  Mais  il  ne  suit  pas  de  là  qu'ils  lie  soient 
jugés  à  choses  égales  »,  c'est-à-tliie  à  la  mèrne  peine,  qui  est, 
pour  l'un  et  pour  l'autre,  le  divorce,  «  ainsi  qu'il  a  été  dit  », 

Et  la  même  réponse  s'applique  à  la  troisième  objcclion. 

L'ad  qiiartam  accorde  que  «  l'homme  est  la  tète  ou  le  chef  de 
la  femme,  comme  celui  qui  gouverne;  mais  non  cependant 
comme  juge;  pas  plus  qu'inversement.  Et,  par  suite,  en  ce  qui 
doit  se  faire  par  voie  de  jugement,  le  mari  ne  peut  pas  davan- 
tage sur  sa  femme,  que  la  femme  sur  le  mari  ». 

h'ad  qu'mlain,  répondant  au  [)remier  argument  scd  contra, 
fait  remarquer  que  «  dans  l'adultère  se  trouve  la  mcnic  raison 
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de  péché  que  dans  la  simple  fornication,  et  quelque  chose  de 
plus,  qui  l'aggrave  davantage,  savoir  la  lésion  du  mariage. 
Si  donc  l'on  considère  ce  qui  est  commun  à  l'adultère  et  à  la 
fornication,  le  péché  de  l'homme  et  de  la  femme  est  tout 
ensemble  plus  grand  et  plus  petit  :  car,  dans  la  femme,  il  y  a 
plus  d'humeurs,  et,  par  suite,  elles  sont  plus  à  la  merci  de  la 
concupiscence;  mais,  dans  l'homme,  il  y  a  plus  de  chaleur 
(Âristote,  De  la  génération  des  animaux,  liv.  IV,  ch.  vi),  qui 
excite  la  concupiscence.  Toutefois,  purement  et  simplement, 
toutes  choses  égales  d'ailleurs,  le  mari,  dans  la  simple  fornica- 
tion, pèche  plus  que  la  femme;  parce  qu'il  a  plus  du  bien  de  la 
raison  qui  prévaut  à  n'importe  quels  mouvements  des  passions 
corporelles.  —  Mais,  quant  à  la  lésion  du  mariage,  que  l'adul- 
tèie  ajoute  à  la  fornication,  et  qui  cause  le  divorce,  la  femme 
pèche  plus  que  l'homme,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été 
dit  (au  corps  de  l'article).  Et  parce  que  cela  est  plus  grave  que 
la  simple  fornication,  à  cause  de  cela,  d'une  façon  pure  et 
simple,  la  femme  adultère  pèche  plus  que  l'homme  adultère, 
toutes  choses  égales  d'ailleurs. 

L\id  sexUun  accorde  que  «  l'autorité  qui  est  donnée  à  l'homme 
sur  la  femme  est  une  circonstance  aggravante  ;  cependant  le 
péché  est  plus  aggravé  par  l'autre  circonstance  qui  le  fait  pas- 
ser à  une  autre  espèce;  savoir  :  la  lésion  du  mariage,  qui  a  fait 
passer  le  péché  à  l'espèce  du  péché  d'injustice  en  cela  que  l'en- 
fant étranger  est  substitué  d'une  manière  furtive  -.). 

Quand  le  tlivorcc  estpiononcé  par  jugement  de  l'Eglise  est-il 
permis  à  l'époux  qui  demeure  de  se  remarier?  Tel  est  le  nou- 
veau point  de  doctrine,  d'importance  si  grande,  qu'il  nous 
faut  maintenant  considérer.  C'est,  ici,  nous  le  verrons,  que  le 
divorce,  tel  que  l'Église  l'entend,  se  sépare  totalement  du 
divorce  au  sens  de  la  législation  civile  impie.  —  Saint  Tho- 
mas va  nous  en  instruire  à  l'aiticle  qui  suit. 
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Article  V. 

Si,  après  le  divorce,  l'homme  peut  se  marier 
à  une  autre  femme? 


Quatre  objections  veulent  prouver  qu'  «  après  le  divorce, 
ï'homme  peut  se  marier  à  une  autre  femme  ».  —  La  première 
dit  que  «  nul  n'est  tenu  à  la  continence  perpétuelle.  Or,  l'homme 
est  tenu,  en  certain  cas,  à  se  séparer  pour  toujours  de  sa  femme 
coupable  de  fornication  ;  comme  on  le  voit  par  ce  qui  a  été 
dit  (art.  2).  Donc  il  semble  qu'à  tout  le  moins  en  pareil  cas  il 
peut  en  épouser  une  autre  ».  —  La  deuxième  objection  déclare 
qu'  «  il  ne  faut  pas  donner  au  pécheur  une  plus  grande  occa- 
sion de  péché.  Or,  s'il  n'est  pas  permis,  à  celui  qui  demeure 
seul  pour  cause  de  fornication,  de  chercher  une  nouvelle 
union  matrimoniale,  il  lui  est  donné  une  plus  grande  occa- 
sion de  pécher  :  car  il  n'est  pas  probable  que  celui  qui  n'a  pas 
été  continent  dans  le  mariage,  puisse  l'être  dans  la  suite.  Donc 
il  semble  qu'il  lui  est  permis  de  passer  à  une  autre  union 
matrimoniale  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  que  u  la 
femme  n'est  tenue  au  mari  que  pour  le  devoir  conjugal  et  la 
cohabitation.  Or,  par  le  divorce,  elle  est  libérée  de  l'un  et  de 
l'autre.  Donc  elle  est  totalement  libérée  de  la  loi  du  mari  {aux 
Romains,  ch.  vu,  v.  2).  Donc  elle  peut  se  marier  à  un  autre.  Et 
la  raison  est  la  même  pour  le  mari  ».  —  La  quatrième  objec- 
tion en  appelle  à  ce  qu'  «  il  est  dit  en  saint  Matthieu,  ch.  xix 
(v.  9)  :  Celui  qui  renverra  sa  Jemme  et  en  épousera  une  autre, 
excepté  pour  raison  de  fornication,  commet  un  adultère.  Donc  il 
semble  que  si,  ayant  renvoyé  sa  femme  pour  cause  de  forni- 
cation, il  en  épouse  une  autre,  il  ne  commet  pas  d'adultère. 
Et,  par  suite,  son  nouveau  mariage  sera  un  vrai  mariage  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  cite  ce  texte  de 
«la  première  Épîtrc  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  10,  11)  :  Tor- 
donne,  non  pas  moi,  mais  le  Seigneur,  que  la  femme  ne  se  sépare 
pas  de  son  rmwi  ;  que  si  elle  s'en  sépare,  elle  doit  demeurer  sans  se 
marier  ».  —  Le  second  argument  dit  que  «  nul  ne  doit  tirer 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  28 
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avantage  de  son  péché.  Or,  il  y  aurait  avantage  s'il  était  permis 
à  la  femme  adultère  de  passer  à  un  mariage  plus  souhaité;  et 
ce  serait  une  occasion  de  commettre  l'adultère  pour  ceux  qui 
voudraient  chercher  un  autre  mariage.  Donc  il  n'est  pas  per- 
mis de  chercher  une  autre  union  matrimoniale,  ni  au  mari, 
ni  à  la  femme  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  rien  de  ce 
qui  vient  après  le  mariage  ne  peut  le  rompre.  Et  c'est  pourquoi 
l'adultère  ne  fait  pas  que  le  mariage  ne  reste  un  vrai  mariage. 
Comme  le  dit,  en  effet,  saint  Augustin  {Des  Aoces  et  de  la 
Concupiscence,  liv.  I,  ch.  x),  le  lien  conjugal  demeure  entre  ceux 
qui  vivent,  et  rien  ne  peut  le  rompre,  ni  la  séparation  ni  l'union 
avec  un  autre  ».  Ceux  qui  ont  été  mariés,  une  fois,  surtout 
quand  il  s'agit  d'un  mariage  consommé,  le  demeurent  à  tout 
jamais,  tant  qu'ils  sont  tous  deux  vivants  sur  cette  terre.  Toute 
autre  union  contractée,  même  avec  toutes  les  formalités  de 
droit  de  la  loi  civile,  ne  sera,  en  fait,  devant  l'Église,  devant 
la  conscience  et  devant  Dieu,  qu'un  odieux  concubinage, 
d'autant  plus  grave  même  que  le  lien  civil  rend  plus  difficile 
la  séparation  nécessaire.  C'est  ce  qui  résulte  de  la  doctrine  du 
présent  article,  qui  est  la  doctrine  même  de  l'Evangile  et  de 
l'Église,  résumée  par  ces  mots  de  saint  Thomas  :  «  Et  voilà 
pourquoi  il  n'est  pas  permis  à  l'un  des  époux,  tant  que  l'autre 
est  en  vie,  de  passer  à  une  autre  union  matrimoniale  oj. 

Uad primum  accorde  que  «  de  soi,  nul  n'est  tenu  à  la  conti- 
nence ;  mais  il  peut  arriver  qu'accidentellement  ou  par  occasion 
l'on  s'y  trouve  tenu  :  tel  le  cas  de  celui  dont  la  femme  tombe 
dans  un  mal  incurable  qui  ne  permet  pas  l'union  charnelle. 
Et,  pareillement  aussi,  quand  elle  est  atteinte,  d'une  manière 
incorrigible,  de  l'infirmité  spirituelle  qu'est  la  fornication  », 

L'ad  secundum  dit  que  «  la  confusion  elle-même  que  lui 
apporte  le  divorce  doit  la  retenir  pour  qu'elle  ne  pèche  pas. 
Que  si  elle  ne  peut  pas  être  retenue,  c'est  un  moindre  mal 
qu'elle  seule  pèche  que  d'avoir  son  mari  qui  participe  à 
son  péché  »,  ce  qui  arriverait  s'il  ne  se  séparait  d'elle  par  le 
divorce. 

Vad    tertium  déclare  que   «  si,  après  le  divorce,   la  femme 
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n'est  pas  tenue  à  l'endroit  du  mari,  ni  quant  au  devoir  conju- 
gal, ni  quant  à  la  cohabitation,  cependant  le  lien  du  mariage, 
qui  faisait  qu'elle  était  tenue,  demeure  encore.  Et  c'est  pour- 
quoi elle  ne  peut  pas,  du  vivant  de  son  mari,  passer  à  une 
autre  union  conjugale.  —  Mais  elle  peut,  même  contre  le  gré 
du  mari,  faire  vœu  de  continence;  à  moins  que  l'Eglise  n'es- 
lime  avoir  été  trompée  par  de  faux  témoins  dans  sa  sentence 
de  divorce  :  car,  dans  ce  cas,  même  si  elle  avait  émis  le  vœu 
de  continence,  elle  serait  rendue  à  son  mari  et  serait  tenue  de 
rendre  le  devoir  conjugal  bien  qu'il  ne  lui  fût  pas  permis  de 
l'exiger  », 

L'ad  quartam  explique  que  «  cette  exception  contenue  dans 
les  paroles  du  Seigneur  se  rapporte  au  renvoi  de  la  femme  ». 
Et  cela  veut  dire  que  le  Seigneur  ne  permet  que  de  renvoyer 
sa  femme,  dans  le  cas  de  fornication;  mais  non  d'en  épou- 
ser une  autre.  «  Et  c'est  pourquoi  l'objection  procède  d'une 
fausse  interprétation  »,  condamnée  par  le  Concile  de  Trente, 
sess.  XXIV,  c.  7. 

Un  dernier  point  à  examiner  est  celui  de  la  réconciliation 
possible  après  le  divorce.  Cette  réconciliation  est-elle  possible, 
en  effet;  ou  les  époux  divorcés  doivent-ils  demeurer  à  tout 
jamais  séparés.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui 
suit. 

Article  VI. 

Si,  après  le  divorce,  le  mari  et  la  femme 
peuvent  être  réconciliés? 

Cinq  objections  veulent  prouver  qu'  «  après  le  divorce,  le 
mari  et  la  femme  ne  peuvent  pas  être  réconciliés  ».  —  La  pre- 
mière arguë  de  ce  qu'  «  il  est  de  règle  dans  le  droit,  que  ce  (jiii  a 
été  une  fois  bien  défini,  ne  doit  jamais  être  remis  en  question.  Or, 
par  le  jugement  de  l'Église,  il  a  été  défini  qu'ils  devaient  être 
séparés.  Donc  ils  ne  peuvent  pas  être  réconciliés  dans  la  suite». 
—  La  deuxième  objection  dit  que  «  si  la   réconciliation  pou- 
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vaitêtre,  il  semblerait  surtout  qu'après  la  pénitence  de  la  femme 
l'homme  est  tenu  de  la  reprendre.  Or,  il  n'est  pas  tenu  ;  car 
même  la  femme  ne  peut  pas  proposer,  comme  exception,  dans 
le  jugement,  sa  pénitence,  contre  le  mari  qui  l'accuse  de  for- 
nication. Donc,  en  aucune  manière,  ne  peut  être  la  réconci- 
liation ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  que  «  si  la 
réconciliation  pouvait  être,  il  semble  que  la  femme  adultère 
serait  tenue  de  revenir  à  son  mari  quand  il  la  rappelle.  Or, 
elle  n'est  pas  tenue  ;  parce  qu'ils  ont  été  séparés  par  le  jugement 
de  l'Église.  Donc,  etc.  »,  —  La  quatrième  objection  déclare  que 
«  s'il  était  permis  de  réconcilier  la  femme  adultère,  cela  devrait 
être  surtout  dans  le  cas  oii  le  mari,  après  le  divorce,  est  trouvé 
avoir  commis  l'adultère.  Or,  dans  ce  cas,  la  femme  ne  peut  pas 
l'obliger  à  la  réconciliation,  le  divorce  ayant  été  exécuté  selon 
la  justice.  Donc,  en  aucune  manière,  il  ne  peut  y  avoir  la  récon- 
ciliation ».  —  La  cinquième  objection  dit  que  «  si  le  mari 
renvoie  d'une  manière  occulte,  sa  femme  convaincue  d'adul- 
tère par  le  jugement  de  l'Église,  il  ne  semble  pas  que  le  divorce 
soit  fait  d'une  manière  juste.  Et,  cependant,  le  mari  n'est  pas 
tenu  de  se  réconcilier  avec  sa  femme  ;  parce  que  la  femme  ne 
peut  pas  prouver  en  jugement  l'adultère  du  mari.  Donc  la 
réconciliation  peut  se  faire  bien  moins  encore,  quand  le  di- 
vorce a  été  exécuté  selon  la  justice  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit  dans  la  première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  ii)  : 
Si  elle  est  partie,  elle  doit  demeurer  sans  se  marier,  ou  se  récon- 
cilier avec  son  mari  ».  —  Le  second  argument  s'appuie  sur  ce  que 
«  le  mari  pouvait  ne  pas  la  renvoyer  après  la  fornication  », 
dans  les  conditions  précisées  à  l'article  2.  «  Donc,  pour  la 
même  raison,  il  peut  se  réconcilier  avec  elle  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  si  la 
femme,  après  le  divorce,  fait  pénitence  de  son  péché  et 
s'amende,  le  mari  peut  se  réconcilier  avec  elle.  Mais  si  elle 
demeure  incorrigible  dans  son  péché,  il  ne  doit  pas  la  re- 
prendre, pour  la  même  raison  qu'il  ne  lui  était  pas  permis  de 
la  retenir  près  de  lui  alors  qu'elle  ne  voulait  pas  laisser  son 
péché  ». 
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L'ad  primam  fait  observer  que  «  la  sentence  de  l'Église  pro- 
clamant le  divorce  ne  fut  pas  une  sentence  qui  obligeât  à  la 
séparation,  mais  qui  l'autorisait  et  la  rendait  possible.  Et  voilà 
pourquoi,  sans  qu'il  y  ail  à  rétracter  la  première  sentence,  la 
réconciliation  peut  venir  dans  la  suite  ». 

Vad  secandain  déclare  que  «  la  pénitence  de  la  femme  peut 
amener  le  mari  à  ne  pas  accuser  ou  à  ne  pas  renvoyer 
la  femme  coupable  de  fornication  ;  mais  elle  ne  peut  pas 
l'y  contraindre  :  pas  plus,  d'ailleurs,  que  la  femme  ne  peut, 
par  sa  pénitence,  repousser  l'accusation  du  mari.  C'est  qu'en 
effet,  même  quand  la  faute  cesse  et  en  ce  qui  est  de  l'acte 
et  en  ce  qui  est  de  la  tache,  il  demeure  encore  quelque 
chose  de  l'obligation  à  la  peine  (cf.  Prinia-Secandae,  q.  87, 
art.  6)  ;  et  à  supposer  que  même  l'obligation  à  la  peine  ait 
cessé  devant  Dieu,  l'obligation  à  la  peine  pouvant  être  por- 
tée par  le  juge  humain  demeure  :  parce  que  l'homme  ne 
voit  pas  le  cœur,  comme  Dieu  »  (Premier  livre  des  Rois, 
ch.  XVI,  V.  7). 

L'ad  tertiam  dit  que  «  ce  qui  est  introduit  en  faveur  de 
quelqu'un  ne  lui  fait  pas  préjudice.  Puis  donc  que  le  divorce 
est  introduit  en  faveur  du  mari,  il  ne  lui  enlève  pas  le  droit  de 
demander  le  devoir  conjugal  ou  de  rappeler  sa  femme.  Et  c'est 
pourquoi  la  femme  est  tenue  de  rendre  ce  devoir  et  de  revenir 
à  lui,  à  moins  qu'avec  sa  permission  elle  ait  émis  le  vœu  de 
continence  ». 

L'a'/  qaarlani  répond  que  «  pour  l'adultère  que  le  mari, 
d'abord  innocent,  commet  après  le  divorce,  selon  la  rigueur  du 
droit  il  ne  doit  pas  être  contraint  à  recevoir  sa  femme  adul- 
tère auparavant.  Toutefois,  selon  l'équité  du  droit,  le  juge  doit, 
en  vertu  de  son  olfice,  le  forcer  de  parer  au  péril  de  son  àme 
et  au  scandale  des  autres,  bien  que  la  femme  ne  puisse  pas 
demander  la  réconciliation  ». 

L'rtf/  quinlain  déclare  que  «  si  l'adultère  du  mari  est  occulte, 
par  là  n'est  pas  enlevé  à  la  femme  adultère  le  droit  d'exciper 
contre  l'accusation  du  mari,  bien  que  la  preuve  lui  maiu}ue. 
Et  c'est  pourquoi  le  mari  pèche  en  demand;mt  le  divorce;  et  si 
après    la   sentence   du   divorce,    la    femme  demande  le  devoir 
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conjugal  ou    la    réconciliation,    le  mari  est  tenu  à   l'un   et  à 
l'autre  ». 


Après  les  questions  relatives  aux  empêchements  de  mariage, 
nous  devons  maintenant  nous  occuper  des  secondes  noces.  Ce 
va  être  l'objet  de  la  question  suivante. 


QUESTION  LXIll 


DES    SECONDES    NOCES 


Cette  question  comprend  deux  articles  : 

1°  Si  les  secondes  noces  sont  licites !• 
2°  Si  elles  sont  sacramentelles? 


Ces  deux   articles    sont   les  deux    articles  de  la  question  3, 
distinction  XLII,  livre  IV  des  Sentences. 


Article  Puemier. 
Si  les  secondes  noces  sont  licites? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  les  secondes  noces 
ne  sont  pas  licites  ».  —  La  première  dit  qu'  «  il  faut  juger  des 
choses  selon  la  vérité.  Or,  saint  Jean  Chrysostome  (l'Anonyme, 
dans  l'Œuvre  inachevée  sur  saint  Matthieu,  hom.  XXXIl)  dit  que 
prendre  un  second  mari  est  selon  la  vérité  une  Jornicalion.  Et  la 
fornication  n'est  pas  licite.  Donc  le  second  mariage  ne  l'est 
pas  non  plus  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  que  «  ce  qui 
n'est  pas  bon  n'est  pas  licite.  Or,  saint  Ambroisc  (ou  plutôt 
S.  Jérôme,  contre  Jovinicn,  liv.  I,  n.  iG)  dit  que  le  double  ma- 
riage n'est  pas  chose  bonne.  Donc  il  n'est  pas  licite  ».  —  La 
troisième  objection  fait  remarquer  que  «  nul  ne  doit  être  em- 
prché  de  prendre  part  à  ce  qui  est  honnête  et  licite.  Or,  les 
pielres  sont  empêchés  de  prendre  part  aux  secondes  noces; 
comme  on  le  voit  dans  la  lettie  »  du  texte  des  Sentences. 
«  Donc  les   secondes  noces  ne  sont   pas  licites  ».  —  La  (jua- 
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trième  objection  arguë  de  ce  que  «  nul  ne  doit  être  puni  si  ce 
n'est  pour  une  faute.  Or,  pour  les  secondes  noces  on  est  frappé 
de  la  peine  de  l'irrégularité.  Doncles  secondes  noces  ne  sont 
pas  licites  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  nous  lisons  d'Abraham  qu'il  contracta  des  secondes 
noces,  dans  la  Genèse,  ch.  xxv  (v.  i)  ».  —  Le  second  argu- 
ment fait  observer  que  «  dans  la  première  épître2à  Tiniolhée, 
ch.  V  (v.  \[\),  l'Apôtre  dit  :  Je  veux  que  les  plus  jeunes,  et  il 
parle  des  veuves,  se  marient  et  qu'elles  donneni'des  enjanls.  Donc 
les  secondes  noces  sont  licites  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  lien 
matrimonial  ne  dure  que  jusqu'à  la  mort;  comme  on  le  voit 
aux  Romains,  ch.  vn  (v.  2,  3).  Et  c'est  pourquoi  à  la  mort  de 
l'un  des  conjoints,  le  lien  matrimonial  cesse.  11  s'ensuit  que 
le  précédent  mariage  n'empêche  pas  quelqu'un  d'un  second,  le 
conjoint  étant  mort.  Et,  par  conséquent,  non  seulement  les 
secondes  noces,  mais  aussi  les  troisièmes,  et  ainsi  de  suite, 
sont  licites  ». 

L'«d  primuni  fait  observer  que  «  saint  Chrysostome  parle  de 
la  cause  qui  parfois  a  coutume  de  porter  aux  secondes  noces, 
savoir  la  concupiscence,  laquelle  porte  aussi  à  la  forni- 
cation ». 

Vad  secundum  répond  que  «  le  second  mariage  est  dit  n'êfre 
pas  chose  bonne,  non  qu'il  soit  illicite,  mais  paice  qu'il  man- 
que de  ce  lustre  de  signification  qui  est  dans  les  premières 
noces,  savoir  qu'wAi  seul  soit  pour  une  seule,  comme  il  en  est 
dans  le  Christ  et  son  Église  {aux  Éphésiens,  ch.  v  (v.  32)  ». 

L'ad  tertium  déclare  que  «  les  hommes  adonnés  aux  choses 
divines  doivent  être  écartés  non  seulement  des  choses  illicites, 
mais  aussi  de  celles  qui  ont  une  apparence  quelconque  de  tur- 
pitude. Et  c'est  pour  cela  qu'ils  sont  écartés  des  secondes  noces, 
qui  manquent  de  l'honnêteté  qui  est  dans  les  premières  ». 

L'ad  quartum  dit  que  <(  l'irrégularité  n'est  pas  toujours  en- 
courue pour  une  faute;  mais  parce  que  quelque  chose  est  en 
défaut  par  rapport  au  sacrement.  Et  donc  la  raison  donnée  par 
l'objection  est  hors  de  propos  ». 
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Les  secondes  noces  sont  parfaitement  licites.  Du  simple  fait 
que  le  premier  mariage  est  rompu  par  la  mort  de  l'un  des  deux 
conjoints,  celui  qui  demeure  peut,  à  son  gré,  contracter  un  nou- 
veau mariage.  Le  premier,  qui  n'existe  plus,  n'a  rien  qui  l'en 
empêche.  —  Mais  que  penser  du  second  mariage,  au  point  de 
vue  sacramentel.  Pouvons-nous,  devons-nous  dire  encore 
qu'il  est  un  sacrement.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'ar- 
ticle qui  suit. 

Article  IL 
Si  le  second  mariage  est  un  sacrement? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  le  second  mariage 
n'est  pas  un  sacrement  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que 
«  celai  qui  réitère  le  sacrement,  lai  fait  injure  (cf.  S.  Augustin, 
contre  Parniénide,  liv.  II,  ch.  xin).  Or,  il  n'est  permis  de  faire 
injure  à  aucun  sacrement.  Donc,  si  le  second  mariage  était 
un  sacrement,  le  mariage  ne  pourrait  pas  être  réitéré  d.  —  La 
seconde  objection  dit  que  «  dans  tout  sacrement,  se  trouve  une 
bénédiction.  Or,  dans  les  secondes  noces,  on  n'en  trouve  pas, 
comme  il  est  dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences.  «  Donc 
il  n'y  a  point,  là,  de  sacrement  ».  —  La  troisième  objection 
déclare  que  «  la  signification  est  de  l'essence  du  sacrement  (cf. 
Troisième  Partie,  q.  Go,  art.  i).  Or,  dans  le  second  mariage 
n'est  plus  gardée  la  signification  du  mariage  :car  ce  n'est  plus 
l'union  d'un  seul  avec  une  seule,  comme  le  Christ  et  l'Église. 
Donc  le  second  mariage  n'est  pas  un  sacrement  ».  —  La  qua- 
trième objection  en  appelle  à  ce  qu'  «  un  sacrement  n'empêche 
pas  la  réception  d'un  autre.  Or,  le  second  mariage  empêche  la 
réception  de  l'Ordre.  Donc  il  n'est  pas  un  sacrement  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que  «  l'acte 
conjugal  est  excusé  de  péché  dans  les  secondes  noces  comme 
dans  les  premières.  Or,  par  les  trois  biens  du  mariage,  qui 
sont  la  loi,  l'enfant,  et  le  sacrement,  l'acte  conjugal  est  excusé. 
Donc  le  second  mariage  est  un  sacrement  ».  —  Le  second  ar- 
gument fait  observer  (pic  ((  de  la  seconde  union  de  l'homme  et 
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de  la  femme,  quand  elle  n'est  pas  sacramentelle,  ne  se  con- 
tracte pas  l'irrégularité,  comme  on  le  voit  dans  la  fornication. 
Or,  dans  les  secondes  noces  se  contracte  l'irrégularité  (cf.  art. 
précéd.,  arg.  4).  Donc  elles  sont  sacramentelles  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  partout 
oiî  se  trouvent  les  choses  qui  sont  de  l'essence  du  sacrement,  là 
un  vrai  sacrement  se  trouve.  Puis  donc  que  dans  les  secondes 
noces  se  trouve  tout  ce  qui  est  de  l'essence  du  sacrement, 
car  on  y  trouve  la  matière  voulue  que  fait  la  légitimité  des  per- 
sonnes, et  la  forme  voulue,  savoir  1  expression  du  consente- 
ment intérieur  par  des  parole  au  présent,  il  est  manifeste  que 
le  second  mariage  est  aussi  bien  un  sacrement,  comme  le  pre- 
mier l'était  ». 

Vad  primam  explique  qu'  «  il  s'agit,  dans  ces  paroles  »  que 
citait  l'objection,  «  du  sacrement  qui  produit  un  effet  demeu- 
rant toujours  :  dans  ce  cas,  en  effet,  si  le  sacrement  est  réitéré, 
il  est  donné  à  entendre  que  le  premier  ne  fut  pas  efficace;  et, 
ainsi,  on  lui  fait  injure  :  comme  on  le  voit  dans  tous  les  sa- 
crements qui  impriment  un  caractère.  Mais  les  sacrements 
dont  l'effet  n'est  point  perpétuel,  peuvent  être  réitérés,  sans 
qu'il  y  ait  injure  pour  le  sacrement  :  comme  on  le  voit  pour 
la  pénitence.  Et  parce  que  le  lien  matrimonial  est  enlevé  par 
la  mort,  il  n'est  fait  aucune  injure  au  sacrement,  si  la  femme, 
après  la  mort  du  mari,  contracte  de  nouveau  mariage  ». 

L'arf  secandain  fait  observer  que  «  le  second  mariage,  bien 
qu'il  soit  un  sacrement  parfait,  considéré  en  lui-même,  cepen- 
dant considéré  par  rapport  au  premier,  a  quelque  chose  qui 
manque  au  point  de  vue  sacrement;  il  n'a  plus,  en  effet,  la 
pleine  signification  du  sacrement  de  mariage,  n'étant  pas  d'un 
seul  à  une  seule,  comme  dans  le  mariage  »  spirituel  u  du  Christ 
et  de  l'Église.  Et  c'est  en  raison  de  ce  défaut,  que  la  bénédic- 
tion est  soustraite  aux  secondes  noces.  Mais  cela  doit  s'entendre 
quand  les  secondes  noces  sont  des  secondes  noces  et  du  côté 
du  mari  et  du  côté  de  la  femme,  ou  du  côté  de  la  femme  seu- 
lement. Car  si  c'est  une  vierge  qui  contracte  mariage  avec 
celui  qui  a  eu  une  autre  femme,  les  noces  sont  bénites  cepen- 
dant; parce  que,  dans  ce  sas,  la  signification,   même  par  rap- 
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port  aux  premières  noces,  est,  en  quelque  manière,  gardée  :  le 
Christ,  en  effet,  bien  qu'il  n'ait  qu'une  seule  épouse,  l'Église, 
a  cependant  plusieurs  personnes  qui  sont  ses  épouses  dans 
cette  unique  Église.  Mais  lame  ne  peut  pas  être  l'épouse  d'un 
autre  que  du  Christ;  car,  autremetit,  c'est  une  fornication  avec 
le  démon,  et  il  n'y  a  plus,  là,  de  mariage  spirituel.  Et  voilà 
pourquoi,  quand  la  femme  épouse  une  seconde  fois,  les  noces 
ne  sont  pas  bénites,  en  raison  du  défaut  dans  la  signification 
du  sacrement  ». 

h'ad  tertiam  répond  que  «  la  signification  parfaite  se  trouve 
dans  le  second  mariage  considéré  en  lui-même;  mais  non  si 
on  le  considère  par  rapport  au  précédent  mariage  ». 

Vad  qaarlum  déclare  que  «  le  second  mariage  empêche  le 
sacrement  de  l'Ordre  en  raison  de  ce  qu'il  implique  de  défaut 
dans  la  signification  du  sacrement;  non  en  tant  ({u'il  est  un 
sacrement  ». 

Après  avoir  étudié  ce  qui  regardait  le  mariage  en  lui-même, 
un  dernier  groupe  de  questions  nous  reste  à  considérer.  C'est 
ce  qui  a  trait  aux  choses  qui  sont  adjointes  ou  annexées  au 
mariage.  Et,  d'abord,  du  devoir  à  rendre  dans  le  mariage 
(q.  64).  Secondement,  de  la  pluralité  des  femmes  (q.  65).  troi- 
sièmement, de  la  bigamie  (q.  66).  Quatrièmement,  du  libelle 
de  répudiation  (q.  67).  Cinquièmement,  des  enfants  illégitimes 
(q.  68).  —  Pour  être  «  adjointes  »,  ces  questions,  on  le  voit, 
n'en  sont  pas  moins  d'un  intérêt  souverain.  \  cnons  à  la  pre- 
mière. 


QUESTION  LXIV 


DU  DEVOIR  A  RENDRE  DANS  LE  MARIAGE 


Cette  question  comprend  sept  articles  : 

1°  Si  l'un  des  époux  est  tenu  de  rendre  à  l'autre  le  devoir  con- 
jugal? 

2°  S'il  doit  quelquefois  ne  pas  le  rendre  quand  il  est  demandé? 

3°  Si  le  mari  et  la  femme,  en  cela,  sont  égaux  ? 

4°  Si  l'un  d'eux  sans  le  consentement  de  l'autre  peut  émettre  un 
vœu  qui  empêche  de  rendre  le  devoir  conjugal? 

5°  Si  le  temps  empêche  de  demander  que  ce  devoir  soit  rendu? 

6°  Si  celui  qui  le  demande  en  un  temps  sacré  pèche  mortelle- 
ment ? 

7°  Si  on  est  tenu  de  le  rendre  en  temps  de  fête  ? 


Ces  sept  articles  sont  tirés  du  livre  IV  des  Sentences,  distinc- 
tion XXXII,  question  unique.  Le  premier  est  l'article  premier 
de  cette  question.  L'article  2  est  la  sous-question  1"  de  l'arti- 
cle 2.  Les  articles  3,  à  sont  les  mêmes.  Les  articles  5,  6,  7,  sont 
les  trois  sous-questions  de  l'article  5. 


Article  Premier. 

Si  l'un  des  époux  est  tenu  de  rendre  à  l'autre 
le  devoir  conjugal,  de  nécessité  de  précepte? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'un  des  époux  n'est 
pas  tenu  de  rendre  à  l'autre  le  devoir  conjugal  de  nécessité  de 
précepte  ».  —  La  première  dit  que  «  nul  n'est  empêché  de  re- 
cevoir l'Eucharistie  parce  qu'il  remplit  un  précepte.  Or,  celai 
qui  rend  le  devoir  conjugal  à  sa  femme  ne  peut  manger  les  chairs 
de  l^ Agneau;  comme  le  dit  saint  Jérôme,  dans  la  lettre  »   du 
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texte  des  Sentences.  «  Donc  rendre  le  devoir  conjugal  n'est  pas 
de  nécessité  de  précepte  ».  —  La  deuxième  objection  déclare 
que  ('  chacun  peut  licitement  s'abstenir  de  ce  qui  est  nuisible 
à  sa  personne.  Or,  quelquefois,  rendre  le  devoir  conjugal  de- 
mandé serait  nuisible  à  la  personne,  soit  en  raison  de  l'infirmité, 
soit  en  raison  d'un  écoulement  déjà  produit.  Donc  il  semble 
qu'on  peut  licitement  refuser  le  devoir  conjugal  demandé  ». 
—  La  troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  quiconque  se 
rend  impuissant  à  faire  ce  à  quoi  il  est  tenu  par  un  précepte, 
pèche.  Si  donc  quelqu'un  est  tenu  de  nécessité  de  précepte  à 
rendre  le  devoir  conjugal,  il  semble  qu'il  pèche  si,  en  jeûnant, 
ou  exténuant  son  corps  d'autre  manière,  il  se  rend  impuissant 
à  rendre  ce  devoir.  Et  cela  ne  semble  pas  vrai  ».  —  La  quatrième 
objection  rappelle  que  «  le  mariage,  d'après  Âristote  [Éthique, 
liv.  VIII,  ch.  XII,  n.  7;  de  S.  Th.,  leç.  12),  est  ordonné  à  la 
procréation  et  à  l'éducation  de  l'enfant;  et,  aussi,  à  la  commu- 
nauté de  vie.  Or,  la  lèpre  est  contre  l'une  et  l'autre  de  ces  deux 
fins  du  mariage  :  car,  étant  un  mal  contagieux,  la  femme  n'est 
pas  tenue  de  cohabiter  avec  un  mari  lépreux;  pareillement, 
aussi,  ce  mal  est  transmis  fréquemment  à  l'enfant.  Donc  il 
semble  que  la  femme  n'est  pas  tenue  de  rendre  au  mari  lépreux 
le  devoir  conjugal  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que 
«  comme  l'esclave  est  au  pouvoir  de  son  maître,  ainsi  l'un  des 
époux  est  au  pouvoir  de  l'autre  ;  comme  on  le  voit  dans  la  pre- 
mière Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  f^).  Or,  l'esclave  est 
tenu,  de  nécessité  de  précepte,  de  rendre  à  son  maître  le  de- 
voir de  l'esclavage;  comme  on  le  voit,  au.x  Romains,  ch.  xiii 
(v.  7)  :  Rende:  à  chacun  ce  qui  lui  est  du  :  à  qui  le  tribut,  le 
tribut,  etc.  Donc  l'un  des  époux  est  tenu,  de  nécessité  de  pré- 
cepte, de  rendre  à  l'autre  le  devoir  conjugal  ».  —  Le  second 
argument  dU  que  «  le  mariage  est  ordonné  à  éviter  la  forni- 
cation; comme  on  le  voit  dans  la  première  Epître  aux  Corin- 
thiens, ch.  VII  (v.  2).  Or,  cela  ne  pourrait  pas  être  fait  par  le 
mariage,  si  l'un  n'était  pas  lenu  de  rendre  à  l'autre  le  devoir 
conjugal  quand  il  est  infesté  parla  concupiscence.  Donc  rendre 
le  devoir  conjugal  est  de  nécessité  de  précepte  ». 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage 
a  élé  principalement  institué  comme  devoir  de  nature.  Et 
c'est  pourquoi  dans  son  acte  il  faut  garder  le  mouvement  de 
la  nature.  Selon  ce  mouvement,  la  puissance  nutritive  ne  livre 
à  la  puisssance  générative  que  ce  qui  est  en  surplus  après  ce 
qui  est  requis  pour  la  conservation  de  l'individu;  parce  que 
c'est  là  l'ordre  naturel,  que,  d'abord,  une  chose,  .devienne 
parfaite  en  elle-même,  et,  ensuite,  elle  communique  à  autrui 
du  trop  plein  de  sa  perfection.  La  même  chose  se  retrouve 
dans  l'ordie  de  la  charité,  qui  parfait  la  nature.  Et  c'est  pour- 
quoi, la  femme  n'ayant  pouvoir  sur  son  mari  qu'eu  égard  à  la 
|)uissance  générative,  non  quant  à  ce  qui  est  ordonné  à  la  con- 
servation de  l'individu,  le  mari  est  tenu  de  rendre  le  devoir 
conjugal  dans  l'ordre  de  ce  qui  touche  à  la  génération  de  Icn- 
fant,  étant  sauve  d'abord  cependant  la  conservation  person- 
nelle ». 

Vad  priinuni  déclare  que  «  quelqu'un,  en  accomplissant  un 
précepte,  peut  se  rendre  inhabile  à  l'exécution  d'un  office 
sacré  :  c'est  ainsi  que  le  juge  qui  condamne  à  mort,  en  rem- 
plissant un  précepte,  devient  irrégulier.  Semblablement,  aussi, 
celui  qui,  accomplissant  un  précepte,  rend  le  devoir  conju- 
gal, est  rendu  inapte  à  remplir  les  offices  divins,  non  que  cet 
acte  soit  un  péché,  mais  en  raison  de  ce  qu'il  y  a  de  charnel 
en  lui.  Et,  de  la  sorte,  selon  que  le  dit  le  Maître  »  des  Sentences, 
«  saint  Jérôme  parle  des  ministres  de  l'Eglise  ;  mais  non  des 
autres,  qui  doivent  être  laissés  à  leur  jugement  :  parce  qu'ils 
peuvent  et  s'abstenir  pour  raison  de  dévotion,  et  recevoir  le 
corps  du  Christ,  sans  péché  ». 

Vad  seciindiini  précise  que  «  la  femme  n'a  pouvoir  sur  le 
coips  du  mari  qu'en  présupposant  sauve  la  conservation  de 
celui-ci,  ainsi  qu'il  a  élé  dit  (au  corps  de  l'article).  Si  donc  elle 
exige  au  delà,  ce  n'est  plus  la  demande  d'une  dette,  mais  une 
injuste  exaction.  El,  aussi  bien,  le  mari  n'est  pas  tenu  de  la 
satisfaire  ». 

\Jad  lerliam  répond  que  «  si  un  sujet  est  rendu  im[)uissant 
à  acquitter  la  dette  pour  une  cause  provenant  du  mariage, 
par  exemple,  si  déjà  il  a  rendu  le  devoir  conjugal  et  se  trouve 
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impuissant  à  l'acquitter  de  nouveau,  la  femme  n'a  plus  le  droit 
de  demander  davantage;  et  si  elle  demande,  elle  se  montre  plu- 
tôt prostituée  qu'épouse;  que  si  le  mari  est  rendu  impuissant 
pour  queU^ue  autre  cause,  quand  celle  cause  est  licite,  il  n'est 
pas  tenu,  non  plus,  et  la  femme  ne  peut  pas  exiger.  Mais  si  la 
cause  était  illicite,  il  pèche,  et  le  péché  de  la  femme,  si  à  cause 
de  cela,  elle  tombe  dans  la  fornication,  lui  est,  en  quelque  ma- 
nière, imputable.  Et,  à  cause  de  cela,  il  doit,  autant  qu'il  est 
en  son  pouvoir,  faire  en  sorte  que  sa  femme  reste  continente  ». 
Vad  quarluin  dit  que  «  la  lèpre  rompt  les  fiançailles;  mais 
non  le  mariage.  Il  suit  de  là  que  la  femme  est  tenue  de  rendre 
le  devoir  conjugal  même  au  mari  lépreux.  Toutefois,  elle  n'est 
pas  tenue  de  cohabiter  avec  lui  ;  parce  que  l'infection  se  com- 
munique moins  par  l'acte  conjugal  que  par  la  cohabitation. 
Que  si  de  celle  union  naît  un  enfant  lépreux,  il  vaut  encore 
mieux,  pour  cet  enfant,  d'être  ainsi,  que  de  ne  pas  être  du  tout  ». 

Le  mari  est  tenu  de  rendre  le  devoir  conjugal  à  sa  femme 
quand  elle  le  demande  et  qu'il  n'a  pas  une  cause  raisonnable 
qui  l'en  empêche.  —  Mais  est-il  tenu  de  rendre  ce  devoir  à  sa 
femme,  quand  celle-ci  ne  le  demande  pas.  C'est  ce  qu'il  nous 
faut  maintenant  examiner;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


AUTICLE    II. 

Si  le  mari  est  tenu  de  rendre  le  devoir  à  sa  femme 
qui  ne  le  demande  pas? 

Quatre  objections  veulent  piouver  que  «  le  inaii  n'est  pas 
tenu  de  rendre  le  devoir  conjugal  à  sa  fefnme  qui  ne  le  de- 
mande pas  ».  —  ha  [)iemière  arguë  de  ce  (jue  «  le  précepte 
afTirmalif  n'oblige  f|iie  |)Our  un  temps  déterminé.  Or,  le  temps 
déterminé  pour  s'acquitter  de  la  dette  ne  peut  pas  être  celui 
où  elle  n'est  pas  demandée.  Donc,  si  elle  n'est  pas  demandée, 
on  n'est  pus  tenu  de  s'ac(iuitter  ».  —  ha  deuxième  objection 
dit  que  «  nous  devons  au  sujet  d'un  chacun  [)résumer  ce  (ju'il 
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y  a  de  meillear.  Or,  il  est  mieux  pour  les  époux  de  se  contenir 
que  d'user  du  mariage.  Donc,  à  moins  que  sa  femme  ne  le 
demande  expressément,  le  mari  doit  présumer  qu'il  lui  plaît 
de  se  contenir.  Et,  par  suite,  il  n'est  pas  tenu  de  lui  rendre  le 
devoir  conjugal  ».  —  La  troisième  objection  rappelle  que 
«  comme  la  fetnme  a  pouvoir  sur  son  mari;  ainsi  le  maître 
sur  son  esclave.  Or,  l'esclave  n'est  tenu  de  servir  son  maître 
que  quand  il  en  reçoit  l'ordre.  Donc  le  mari,  non  plus,  n'est 
pas  tenu  de  rendre  le  devoir  à  sa  femme,  si  ce  n'est  quand 
elle  l'exige  »,  —  La  quatrième  objection  fait  observer  que  «  le 
mari  peut  quelquefois,  par  ses  prières,  détourner  sa  femme 
qui  l'exige,  pour  qu'elle  n'exige  pas  le  devoir  conjugal.  Donc, 
à  plus  forte  raison,  il  peut  ne  pas  le  rendre,  si  elle  ne  l'exige 
pas  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que  «  la 
reddition  du  devoir  conjugal  est  un  remède  contre  la  concu- 
piscence de  la  femme.  Or,  le  médecin  à  qui  un  infirme  est 
confié,  est  tenu  de  subvenir  à  son  mal,  même  si  le  malade  ne 
demande  rien.  Donc  le  mari  est  tenu  de  rendre  le  devoir  con- 
jugal à  sa  femme  qui  ne  le  demande  pas  ».  —  Le  second  ar- 
gument dit  que  «  le  prélat  est  tenu  d'apporter  le  remède,  la 
correction  contre  les  péchés  de  ses  subordonnés,  même  s'ils  y 
contredisent.  Or,  la  reddition  du  devoir  dans  le  mariage  est 
ordonnée  contre  les  péchés  de  la  femme.  Donc  le  mari  est  tenu 
de  rendre  quelquefois  le  devoir  conjugal  même  si  la  femme 
ne  le  demande  pas  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  c'est  d'une 
double  manière  que  le  devoir  conjugal  peut  être  demandé. 
D'abord,  d'une  façon  expresse  :  comme  si  les  époux  se  le  de- 
mandent l'un  l'autre  en  termes  formels.  D'une  autre  manière, 
la  demande  peut  être  interprétative  ;  savoir  lorsque  le  maii  per- 
çoit à  certains  signes  que  la  femme  voudrait  que  le  devoii-  lui 
fût  rendu,  mais  garde  le  silence  par  pudeur.  Dans  ce  cas, 
même  si  la  femme  ne  demande  pas  en  termes  exprès,  cepen- 
dant le  mari  est  tenu  de  rendre  le  de\oir,  quand  apparaissent 
dans  sa  femme  des  signes  exprès  qu'elle  désire  que  le  devoir 
lui  soit  rendu  ». 
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Vad  primum  déclare  que  «  le  temps  déterminé  »  pour  rendre 
le  devoir  conjugal,  <(  n'est  point  quand  il  est  demandé  »  seu- 
lement, «  mais  I)  aussi  «  quand  il  y  a  lieu  de  craindre,  à  cer- 
tains signes,  que  s'il  n'était  pas  rendu  il  y  aurait  le  péril  qu'il 
est  destiné  à  prévenir  ou  à  éviter  ». 

Vad  secundum  répond  que  «  le  mari  peut  avoir  une  telle 
présomption  au  sujet  de  sa  femme,  quand  il  ne  voit  pas  en 
elle  des  signes  contraires.  Mais  quand  il  les  voit,  la  présomp- 
tion serait  une  sottise  ». 

Vad  tertiiim  dit  que  «  le  maître  n'a  pas  la  même  pudeur  à 
demander  le  service  de  l'esclave,  que  la  femme  à  demander  le 
devoir  conjugal  de  la  part  de  son  mari.  Toutefois,  si  le  maître 
ne  demandait  pas  le  service,  soit  par  ignorance,  soit  pour  toute 
autre  cause,  l'esclave  serait  tenu  de  l'accomplir  s'il  y  avait 
quelque  péril  imminent.  C'est  là  ce  que  l'Apôtre  recomman- 
dait aux  esclaves  {Aux  Éphésiens,  cli.  vi,  v.  6;  aux  Colossiens, 
ch.  m,  V,  22),  de  ne  pas  servir  seulement  quand  l'œil  du  maî- 
tre est  sur  eux  » . 

Vad  qaartum  déclare  que  «  le  mari  ne  doit  pas  détourner  la 
femme  de  demander  le  devoir  conjugal,  si  ce  n'est  pour  une 
cause  raisonnable.  Et,  même  alors,  il  ne  doit  pas  la  détourner 
avec  trop  d'insistance,  en  raison  des  périls  qui  menaceraient  ». 

La  question  est  maintenant  de  savoir  si,  pour  ce  qui  est  de 
l'acte  matrimonial,  le  mari  et  la  femme  sont  égaux.  Saint 
Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  lll. 

Si  le  mari  et  la  femme,  dans  l'acte  matrimonial, 
sont  égaux? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  u  le  mari  et  la  femme. 

dans  l'acte  matrimonial,  ne  sont  pas  égaux  ».  —  La  première  en 

appelle  au  principe,  que  «  l'agent  est  plus  noble  que  le  patient, 

comme  le  dit  saint  Augustin,  au  livre  XII  du  Commentaire  lit- 

T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  29 


45o  SOMME    THÉOLOGIQUE.     —    SUPPLEMENT. 

léral  de  la  Genèse  (ch.  xvi).  Or,  dans  l'acte  conjugal,  le  mari 
est  agent  et  la  femme  patiente.  Donc  ils  ne  sont  pas  égaux  dans 
cet  acte-là  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  la  femme 
n'est  pas  tenue  de  rendre  le  devoir  au  mari,  à  moins  qu'il  ne 
le  demande.  Le  mari,  au  contraire,  est  tenu  de  le  rendre  à  la 
femme,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  2).  Donc  ils  ne  sont  pas  égaux 
dans  l'acte  matrimonial  ».  —  La  troisième  objection  déclare 
que  u  dans  le  mariage,  la  femme  a  été  J aile  pour  l'homme; 
comme  on  le  voit  dans  la  Genèse,  ch.  n  (v.  18)  :  Faisons  à 
l'homme  une  aide  qui  lui  soit  semblable.  Or,  ce  pourquoi  une 
autre  chose  est  faite,  est  toujours  plus  important.  Donc,  etc.  0. 

—  La  quatrième  objection  fait  observer  que  «  le  mariage  est 
ordonné  principalement  à  l'acte  conjugal.  Or,  dans  le  mariage, 
l'homme  est  la  fêle  de  la  Jemme:  comme  on  le  voit  dans  la  pre- 
mière Épîlre  aux  Corinthiens,  ch.  xi  (v.  3).  Donc  ils  ne  sont 
pas  égaux  dans  l'acte  dont  il  s'agit  ». 

Des  deux  arguments  sed  conlru,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit,  dans  la  première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  li)  : 
Le  mari  na  point  la  puissance  de  son  corps;  et  la  même  chose  est 
dite  de  la  femme.  Donc  ils  sont  égaux  dans  l'acte  de  mariage  ». 

—  Le  second  argument  fait  observer  que  «  le  mariage  est  une 
relation  d'équiparence,  étant  donné  qu'il  est  une  conjonction, 
une  union,  comme  il  a  été  dit  (q.  44,  art.  i).  Donc  le  mari  et 
la  femme  sont  égaux  dans  l'acte  du  mariage  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  «  il  est  une 
double  égalité  ;  savoir  :  celle  de  quantité;  et  celle  de  propor- 
tion. L'égalité  de  quantité  est  celle  qui  se  considère  entre  deux 
quantités  de  même  mesure,  comme  deux  coudées  à  deux  cou- 
dées. L'égalité  de'proportion  est  celle  qui  se  considère  entre 
deux  proportions  de  même  espèce,  comme  double  à  double.  A 
parler  donc  de  la  première  égalité,  le  mari  et  la  femme  ne 
sont  pas  égaux  dans  le  mariage  :  ni  quant  à  l'acte  conjugal, 
dans^  lequel  ce  qui  est  plus  noble  est  dû  à  l'homme;  ni  dans 
la  dispensation  de  la  maison,  dans  laquelle  la  femme  est  gou- 
vernée et  l'homme  gouverne.  Mais  quant  à  la  seconde  égalité 
ils  sont  égaux  dans  l'une  et  dans  l'autre  :  car,  de  même  que 
l'homme  est  tenu,  dans  l'acte  conjugal  et  dans  la  dispensation 
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de  la  maison  à  ce  qui  est  de  l'homme,  ainsi  la  femme,  par  rap- 
port à  i'iiomme,  à  ce  qui  est  de  la  femme.  Et,  à  ce  titre,  il  est 
dit,  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences  {d\si.  XXII),  «  qu'ils 
sont  égaux  dans  le  fait  de  rendre  et  de  demander  le  devoir  con- 
jugal ». 

Vad  primuni  accorde  que  «  d'agir  est  plus  noble  que  de  pâtir; 
toutefois,  la  proportion  est  la  même,  de  l'agent  au  patient  et 
du  patient  à  l'agent.  Et,  de  ce  chef,  il  y  a,  là,  l'égalité  de  pro- 
portion ». 

Vad  sectinduni  répond  que  «  c'est  là  chose  par  accident. 
L'homme,  en  effet,  parce  qu'il  a  la  part  la  plus  noble  dans 
l'acte  conjugal,  éprouve  naturellement  moins  de  pudeur  à 
demander  le  devoir,  que  n'en  éprouve  la  femme.  El  de  là 
vient  que  la  femme  n'est  pas  tenue  de  rendre  le  devoir  au  mari 
qui  ne  le  demande  pas,  comme  le  mari  est  tenu  de  le  rendre 
à  la  femme  ». 

L'ad  terliuni  dit  que  «  par  là,  il  est  prouvé  qu'ils  ne  sont 
pas  égaux  d'une  façon  absolue;  non  qu'ils  ne  soient  pas  égaux 
selon  la  proportion  ». 

Vad  (juartum  déclare  que  «  si  la  tête  est  le  membre  princi- 
pal, cependant  comme  les  membres  sont  tenus  à  leur  office 
par  rapport  à  la  tête,  de  même  la  tête  est  tenue  au  sien  par 
rapport  aux  membres.  Et,  par  suite,  il  y  a,  là,  l'égalité  de  pro- 
portion )). 

Saint  Thomas  se  demande  ensuite  dans  quels  rapports  de 
liberté  se  trouvent  le  mari  et  la  femme  pour  ce  qui  est  d'émettre 
un  vœu  qui  serait  contre  le  devoir  du  mariage.  Le  peuvent-ils 
sans  leur  consentement  mutuel.  C'est  l'objet  de  l'article  qui 
suit. 
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Article  IV. 

Si  le  mari  et  la  femme  peuvent  émettre  un  vœu  qui  serait 
contre  le  devoir  du  mariage,  sans  leur  consentement 
mutuel  ? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  le  mari  et  la  femme 
peuvent  émettre  un  vœu  contre  le  devoir  du  mariage  sans  leur 
consentement  mutuel  ».  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  le 
mari  et  la  femme  sont  également  obligés  à  acquitter  la  dette 
de  l'acte  conjugal,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (art.  précéd.).  Or,  il  est 
permis  au  mari,  même  si  la  femme  s'y  oppose,  de  prendre  la 
croix  »  ou  de  se  croiser  «  pour  porter  secours  à  la  Terre 
Sainte.  Donc  cela  est  aussi  permis  à  la  femme.  Et  comme  par 
ce  vœu  la  reddition  du  devoir  est  empêchée,  il  s'ensuit  que  l'un 
des  époux  peut  sans  le  consentement  de  l'autre,  émettre  le 
vœu  dont  il  s'agit  ».  —  La  deuxième  objection  déclare  qu'  «  il 
n'y  a  pas  à  attendre,  pour  émettre  un  vœu,  le  consentement 
de  celui  qui  ne  peut  pas  sans  péché  refuser  ce  consente- 
ment. Or,  l'un  des  époux  ne  peut  pas,  sans  péché,  refuser  de 
consentir  à  ce  que  l'autre  fasse  le  vœu  de  continence,  soit 
d'une  manière  pure  et  simple,  soit  pour  un  temps;  parce  que 
c'est  pécher  contre  le  Saint-Esprit  que  de  s'opposer  au  progrès 
spirituel.  Donc  l'un  des  époux  peut  faire  vœu  de  continence, 
soit  purement  et  simplement,  soit  pour  un  temps,  sans  le  con- 
sentement de  l'autre  ».  —  La  troisième  objection  dit  que 
«  comme  dans  l'acte  matrimonial  il  est  requis  qu'on  rende  le 
devoir;  de  même,  aussi,  il  est  requis  qu'on  le  demande.  Or, 
l'un  des  époux  peut,  sans  le  consentement  de  l'autre,  faire 
le  vœu  qu'il  ne  demandera  pas  le  devoir  conjugal  :  car  ceci 
relève  de  son  pouvoir.  Donc,  pour  la  même  raison,  il  peut 
faire  le  vœiî  de  ne  pas  le  rendre  ».  —  La  quatrième  objection 
en  appelle  à  ce  que  «  nul  ne  peut  par  le  précepte  d'un  supé- 
rieur être  forcé  à  ce  qu'il  ne  lui  serait  pas  permis  purement  et 
simplement  de  promettre  par  vœu  ou  de  faire;  parce  que  dans 
les  choses  illicites  on  ne  doit  pas  obéir.  Or,  un  prélat  supérieur 
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pourrait  commander  au  mari  de  ne  pas  rendre,  pour  un  cer- 
tain temps,  lo  devoir  conjugal  à  sa  femme,  l'occupant  à  certains 
services.  Donc  le  mari  pourrait  aussi  par  lui-même  vouer  et 
faire  ce  qui  l'empêcherait  de  rendre  le  devoir  conjugal  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  se  rapporte  à  ce 
qu'  «  il  est  dit,  dans  la  première  Épître  aux  Corinthiens,  cli.  vu 
(v.  5)  :  .Ve  vous  Jraudez  pas  l'un  l'autre,  si  ce  n'est  d'un  com- 
mun consentement,  et  pour  un  temps,  à  l'ejjet  de  vaquer  à  la 
prière  ».  —  Le  second  argument  dit  que  "  nul  ne  peut  faire 
un  vœu  au  sujet  de  ce  qui  appartient  à  autrui.  Or,  le  marina 
pas  la  puissance  de  son  corps;  c'est  sa  femme  qui  a  celte  puis- 
sance. Donc  il  ne  peut  pas,  sans  le  consentement  de  sa  femme, 
faire  le  vœu  de  continence,  soit  purement  et  simplement,  soit 
pour  un  temps  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  vœu  est 
acte  de  volonté;  comme  le  mot  même  le  montre.  Il  s'ensuit  que 
le  vœu  ne  peut  porter  que  sur  ce  qui  est  soumis  à  notre  vo- 
lonté. Et  tel  n'est  pas  ce  en  quoi  un  sujet  est  tenu  à  l'égard 
d'un  autre.  Par  conséquent,  en  cela  quelqu'un  ne  peut  pas 
émettre  un  vœu  sans  le  consentement  de  celui  à  l'égard  de  qui 
il  est  tenu.  Puis  donc  que  les  époux  sont  tenus  réciproquement 
à  l'égard  l'un  de  l'autre  en  ce  qui  est  de  la  reddition  du  devoir 
conjugal,  que  la  continence  empêcherait,  l'un  ne  peut  pas, 
sans  le  consentement  de  l'autre,  vouer  la  continence.  Et  s'il  le 
fait,  il  pèche;  ni  il  ne  doit  ohserver  ce  vœu,  mais  (aire  péni- 
tence de  son  vœu  émis  indûment  ». 

L'ad  primum  répond  à  la  question  des  croisades  telle  qu'elle 
se  présentait  du  temps  de  saint  Thomas.  «  Il  est  assez  proba- 
ble »,  faisait  remarquer  le  saint  Docteur,  «  que  la  femme  doive 
vouloir  vivre  temporairement  continente,  pour  subvenir  à  la 
nécessité  de  l'Église  générale.  Et  c'est  pourquoi,  en  faveur  de 
l'œuvre  pour  laquelle  la  croix  lui  est  donnée,  il  a  été  insti- 
tué que  le  mari  puisse,  sans  le  consentement  de  sa  femme, 
prendre  la  croix;  comme,  aussi,  il  pouriait,  sans  son  consen- 
tement, combattie  pour  le  seigneur  de  la  lerre  de  (jui  il  tient 
son  lief.  Ni,  en  cela,  son  droit  est  totalement  sousirait  à  la 
femme;  parce  (ju'ellc  peut  suivre  sou   tnaii.  —  La  similitude 
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ne  se  trouve  pas  de  la  femme  à  l'homme.  C'est  qu'en  effet, 
l'homme  devant  régir  la  femme,  et  non  inversement,  la  femme 
est  plutôt  tenue  de  suivre  le  mari,  que  le  mari  la  femme.  De 
plus,  la  femme  parcourrait  les  terres  avec  plus  de  péril  pour 
sa  vertu,  que  l'homme;  et  avec  moins  d'utilité  pour  l'Église. 
C'est  pour  cela  que  la  femme  ne  peut  pas  faire  un  vœu  de 
cette  nature,  sans  le  consentement  du  mari  ». 

Vad  secundum  fait  observer  que  ^  l'un  des  époux  qui  ne 
consent  pas  au  vœu  de  continence  de  l'autre  ne  pèche  point  ; 
parce  qu'il  ne  refuse  pas  son  consentement  pour  empêcher  le 
bien  du  conjoint,  mais  pour  éviter  ce  qui  serait  un  préjudice  à 
soi-même  ». 

Vad  leriiani  nous  avertit  qu'  a  au  sujet  du  point  que  touchait 
l'objection,  il  y  a  deux  opinions.  —  Les  uns  disent  que  l'un 
des  époux,  sans  le  consentement  de  l'autre,  peut  faire  le  vœu 
de  ne  pas  demander  le  devoir  conjugal;  mais  non  de  ne  pas  le 
rendre.  La  raison  donnée  est  que  pour  la  première  de  ces  deux 
choses  chacun  garde  son  droit  ;  tandis  que,  pour  la  seconde, 
il  ne  s'appartient  pas.  —  Mais,  parce  que  si  l'un  des  époux 
ne  demandait  jamais  le  devoir  conjugal,  de  ce  fait  le  mariage 
deviendrait  onéreux  pour  l'autre,  alors  qu'il  faudrait  que  le 
même  eût  toujours  la  confusion  de  demander  le  devoir  :  à 
cause  de  cela,  d'autres  avec  plus  de  probabilité,  disent  qu'au- 
cun des  deux  époux  ne  peut  sans  le  consentement  de  l'autre 
émettre  un  pareil  vœu  ». 

h\id  qaarliim  déclare  que  «  comme  la  femme  reçoit  pouvoir 
sur  le  corps  du  mari,  sauf  ce  en  quoi  le  mari  est  tenu  à  l'égard 
de  son  propre  corps,  de  même,  aussi,  sauf  ce  en  quoi  il  est 
tenu  à  l'égard  d'un  autre  maître.  Et  c'est  pourquoi,  de  même 
que  la  femme  ne  peut  pas  demander  le  devoir  conjugal  à  son 
mari  contrairement  au  salut  corporel  de  celui-ci,  de  même  elle 
ne  peut  pas  le  demander  au  préjudice  de  ce  qui  le  lie  au  maî- 
tre. Mais,  hors  de  cela,  le  maître  ne  peut  pas  l'empêcher  de 
rendre  à  sa  femme  ce  qu'il  lui  doit  ». 

Après  avoir  considéré  le  devoir  conjugal  en  lui-même  ou 
selon  qu'il  s'impose  aux  deux  époux  en  raison  de  leur  droit 
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réciproque  essentiel,  il  faut  le  considérer  maintenant,  en  ce 
qui  est  de  certaines  conditions  de  temps,  très  spécialement, 
eu  égard  à  ce  que  nous  appellerons,  avec  saint  Thomas,  les 
temps  saints  ou  sacrés.  —  A  ce  sujet,  le  saint  Docteur  s'en- 
quiert,  d'abord,  si  la  sainteté  du  temps  ou  du  jour  peut  empê- 
cher de  demander  le  devoir  conjugal.  C'est  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 

Article  V. 

Si,  aux  temps  sacrés,  un  sujet  doit  être  empêché  de  demander 
le  devoir  conjugal? 

Deux  objections  veulent  prouver  qu'  ^  aux  temps  sacrés,  un 
sujet  ne  doit  pas  être  empêché  de  demander  le  devoir  conju- 
gal ».  —  La  première  déclare  qu'  «  il  faut  porter  remède  au 
mal,  quand  il  sévit.  Or,  il  est  possible  qu'en  un  jour  de  fêle, 
la  concupiscence  sévisse.  Donc  il  faut  y  remédier  par  la  de- 
mande du  devoir  conjugal  ».  —  La  seconde  objection  dit 
qu'  «  il  n'y  a  pas  d'autre  raison  que  le  devoir  conjugal  ne  doive 
pas  être  demandé  aux  jours  de  fête,  sinon  que  ces  jours-là  sont 
députés  à  la  prière.  Or,  ces  jours-là  même,  il  est  des  heures 
déterminées  pour  la  prière.  Donc,  en  dehors  de  ces  heures-là, 
il  serait  permis  de  demander  le  devoir  conjugal  ». 

L'argument  sed  contra  fait  observer  que  «  comme  certains 
lieux  sont  sacrés  parce  qu'ils  sont  députés  aux  choses  saintes; 
de  même  certains  temps  sont  sacrés,  pour  la  même  raison.  Or, 
dans  un  lieu  sacré,  il  n'est  pas  permis  de  demander  le  devoir 
conjugal.  Donc  cela  n'est  pas  permis,  non  plus,  en  temps 
sacré  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'acte  ma- 
trimonial, bien  qu'il  soit  exempt  de  faute,  cepcndanl.  parce 
qu'il  déprime  la  raison  à  cause  de  la  délectalion  cliaiiielle, 
rend  inapte  aux  choses  spirituelles.  Et  c'est  pourquoi  aux  jours 
dans  lesquels  il  faut  vaquer  surtout  aux  choses  spirituelles,  il 
n'est  pas  permis  de  demander  le  devoir  conjugal  »>. 

L\i<l  primnm  dit  qu'  «  on  ce  temps-là,   il  est  d'autres  choses 
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qu'on  peut  employer  pour  remédier  à  la  concupiscence  :  comme 
la  prière  et  beaucoup  d'autres  choses  de  ce  genre,  qu'emploient, 
du  reste,  ceux  qui  pratiquent  la  continence  perpétuelle  ». 

L'ad  secLindum  accorde  qu'  u  on  n'est  pas  tenu  de  prier  tout  le 
jour;  mais  cependant  on  est  tenu  de  se  conserver  idoine  à  prier  ». 

Il  ne  convient  pas,  il  n'est  pas  permis  de  demander  le  devoir 
conjugal  les  jours  de  dimanche  et  de  fête,  consacrés  plus  spé- 
cialement au  culte  de  Dieu  et  à  la  prière.  —  Mais  si,  pourtant, 
l'un  des  époux  demandait  le  devoir  conjugal  un  de  ces  jours- 
là,  commettrait-il  un  péché,  un  péché  mortel?  C'est  ce  qu'il 
nous  faut  maintenant  considérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 

Article  YI. 

Si  celui  qui  demande  le  devoir  conjugal,  aux  temps  saints, 
pèche  mortellement? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  celui  qui  demande 
le  devoir  conjugal,  en  temps  sacré,  pèche  mortellement  ».  — 
Dans  la  première,  «  saint  Grégoire  dit,  au  livre  I  du  Dialogue 
(ch.  x),  qu'une  femme  qui,  pendant  la  nuit,  avait  eu  des  rap- 
ports conjugaux  avec  son  mari,  venant  le  matin  à  la  procession, 
fut  prise  par  le  diable.  Or,  cela  n'eût  pas  été,  si  elle  n'avait 
pas  péché  mortellement.  Donc,  etc.  ».  —  La  seconde  objection 
déclare  que  «  quiconque  agit  contre  le  précepte  divin,  pèche 
mortellement.  Or,  le  Seigneur  a  donné  ce  précepte  dans  V Exode, 
ch.  XIX  (v.  i5)  :  N'approchez  pas  de  vos  femmes;  savoir  quand 
ils  devaient  recevoir  la  loi  »,  au  pied  du  Sinaï.  «  Donc,  bien 
plus  encore  pèchent  mortellement  ceux  qui,  au  temps  marqué 
pour  prendre  part  aux  sacrements  de  la  loi  nouvelle,  ont  des 
rapports  conjugaux  avec  leurs  femmes  ». 

L'argument  sed  contra  dit  qu'  «  aucune  circonstance  n'ag- 
grave le  péché  à  l'infini.  Or,  le  temps  indu  est  une  certaine 
circonstance.  Donc  le  péché  n'en  est  pas  aggravé  à  l'infini,  de 
telle  sorte  que  devienne  mortel  ce  qui  sans  cela  ne  serait  que 
véniel  ». 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  demander 
le  devoir  conjugal  en  un  jour  de  fête,  n'est  pas  une  circons- 
tance qui  fasse  passer  le  poché  en  une  autre  espèce.  D'où  il 
suit  qu'il  ne  peut  pas  l'aggraver  à  l'infini.  Et  c'est  pourquoi 
l'homme  ou  la  femme  qui  demande  le  devoir  conjugal  en  un 
jour  de  fête,  ne  pèche  pas  mortellement.  Toutefois,  le  péché 
est  plus  grave  si  le  sujet  demande  ce  devoir  pour  le  seul  motif 
de  plaisir,  que  s'il  le  demande  parce  qu'il  craint  pour  lui  la 
révolte  de  la  chair  ». 

U ad  primam  dïi  que  «  cette  femme  ne  fut  point  punie  parce 
qu'elle  avait  rendu  le  devoir,  mais  parce  que,  dans  la  suite, 
elle  avait  eu  la  témérité  de  prendre  part  aux  choses  divines 
contre  sa  conscience  ». 

Uad  secundam  fait  observer  que  o  ce  texte  ne  prouve  pas 
qu'il  y  aurait  péché  mortel;  mais  que  c'est  chose  inconve- 
venante.  Beaucoup  de  choses,  en  effet,  touchant  à  la  pureté  de 
la  chair,  étaient  exigées  de  nécessité  de  précepte,  dans  l'ancienne 
loi  donnée  aux  hommes  charnels,  qui  ne  sont  pas  exigées  dans 
la  loi  nouvelle,  loi  de  l'esprit  [aux  Romains,  ch.  viii,  v.  2)  ». 

Il  ne  convient  donc  pas  de  demander  le  devoir  conjugal  aux 
jours  de  fête;  sans  que  pourtant,  de  ce  chef,  celui  qui  le  de- 
mande encoure  un  péché  mortel.  —  Mais  que  penser  de  celui 
qui  rend  ce  devoir  à  qui  le  demande!»  Faut-il  admettre  que 
cela  aussi  ne  convient  pas;  ou,  au  contraire,  est-ce  une  obli- 
gation et  une  nécessité.  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à  l'ar- 
ticle qui  suit. 

Article  VII. 
Si  on  est  tenu  de  rendre  le  devoir  conjugal  les  jours  de  fête? 

Deux  objections  veulent  prouver  qu'  «  on  n'est  pas  tenu  de 
rendre  le  devoir  conjugal  les  jours  de  fête  ».  —  La  première 
déclare  que  «  ceux  qui  pèchent  et  ceux  qui  consentent  à  leur 
péché  sont  punis  également  ;  comme  on  le  voit  (inx  lUnudins» 
ch.  i  (v.  3^).  Or,  celui  qui  rend  le  devoir  consent  à  celui  qui 
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le  demande  et  qui  pèche.  Donc  lui  aussi  pèche  ».  —  La  seconde 
objection  dit  que  «  c'est  en  vertu  d'un  précepte  affirmatif,  que 
nous  sommes  obligés  à  prier;  et,  par  suite,  cette  obligation 
porte  sur  un  temps  déterminé.  Donc,  pour  ce  temps-là  où  un 
sujet  est  tenu  de  prier,  il  ne  doit  pas  rendre  le  devoir  conju- 
gal; pas  plus  qu'il  ne  doit  le  rendre  pendant  le  temps  oii  il  est 
tenu  à  un  service  spécial  à  l'endroit  du  maître  ou  du  seigneur 
temporel  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  qu'  «  il  est  dit,  dans  la  pre- 
mière Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  5)  :  Ne  vous  fraudez 
pas  l'un  l'autre,  si  ce  n'est  d'un  consentement  commun  pour  un 
temps,  etc.  Donc,  quand  l'un  demande,  l'autre  doit  rendre  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  femme 
ayant  pouvoir  sur  le  corps  du  mari  quant  à  ce  qui  est  de  l'acte 
de  la  génération,  et  inversement,  l'un  est  tenu  de  rendre  à 
l'autre  le  devoir  conjugal  en  n'importe  quel  temps  et  à  n'im- 
porte quelle  heure;  en  sauvegardant  l'honnêteté  qui  s'impose 
en  pareille  matière  :  car  il  ne  faut  pas  que  tout  de  suite  en 
public  il  s'acquitte  de  ce  devoir  ». 

L'ad  primum  fait  observer  que  «  celui  qui  rend  le  devoir,  en 
ce  qui  est  de  lui  ne  consent  pas,  mais,  à  contre-cœur  et  avec 
peine,  il  rend  ce  qu'on  exige  de  lui.  Et,  par  suite,  il  ne  pèche 
pas.  C'est,  en  effet,  à  cause  de  la  révolte  de  la  chair  qu'il  a  été 
ordonné  par  Dieu  que  toujours  le  devoir  soit  rendu  à  celui  qui 
le  demande,  afin  de  ne  pas  donner  occasion  au  péché  ». 

L'ad  secundum  déclare  qu'  «  il  n'est  pas  d'heure  qui  soit,  à 
ce  point,  déterminée  pour  prier,  qu'on  ne  puisse  la  compenser, 
dans  la  suite,  à  une  autre  heure.  Et,  donc,  l'objection  ne  con- 
clut pas  I). 

La  question  que  nous  venons  de  lire  n'a  pas  le  même  nom- 
bre d'articles  dans  toutes  les  éditions  du  Supplément.  Nous 
l'avons  reproduite  telle  que  les  auteurs  de  l'édition  léonine 
ont  cru  devoir  la  donner,  sur  la  foi  des  premières  éditions  ou 
des  manuscrits,  d'après  lesquels  l'auteur  du  Supplément  l'au- 
rait, en  effet,  disposée  ainsi.  Mais  d'autres  éditions  ont  ajouté 
trois  articles  qui  relèvent,  en   effet,  du  sujet   traité  dans  cette 
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question  et  qui  se  trouvent  dans  le  Commenlaire  de  saint  Tho- 
mas sur  les  Sentences,  à  cette  même  distinction  XXXII.  Deux 
viennent,  dans  la  question  actuelle,  après  l'article  2.  Et  un 
troisième  vient  à  la  fin  de  la  question.  De  telle  sorte  que,  dans 
ces  autres  éditions,  la  question  actuelle  comprend  dix  articles. 
Comme  les  articles  dont  il  s'agit  touchent  eux  aussi  à  la  ques- 
tion du  devoir  conjugal  et  qu'ils  peuvent  avoir  une  portée 
tout  ensemble  doctrinale  et  pratique;  que  d'ailleurs  ils  sont 
vraiment  de  saint  Thomas  :  nous  les  conserverons  dans  l'édi- 
tion latine  publiée  chez  Blot,  rue  de  la  Salpétrière,  6,  Paris. 

Ici,  nous  nous  contenterons  de  résumer  leur  conclusion. 

Les  deux  premiers,  qui  sont,  dans  la  question  actuelle, 
pour  les  éditions  qui  les  reproduisent,  l'article  0  et  l'article  4, 
ont  trait  au  devoir  conjugal  à  demander  ou  à  rendre  quand  la 
femme  a  ses  règles. 

Il  s'agit  de  savoir,  premièrement,  si  la  femme  a  le  droit  de 
demander  le  devoir  conjugal  quand  elle  a  ses  règles  ;  deuxième- 
ment, si  elle  a  le  droit  de  l'accorder  à  supposer  que  le  mari  le 
demande. 

Sur  le  premier  point,  saint  Thomas  distingue  entre  les  règles 
ordinaires  selon  qu'elles  se  produisent  normalement  dans  une 
femme  non  malade  ;  et  ce  qui  serait  anormal  et  par  mode  d'in- 
firmité plus  ou  moins  permanente.  —  Dans  le  premier  cas,  la 
femme  n'a  jamais  le  droit  de  demander  le  devoir  conjugal;  et, 
si  elle  le  fait,  elle  pèche,  à  cause  du  danger  que  courrait  l'en- 
fant pouvant  ôlre  conçu  dans  ces  conditions.  —  Dans  le  second 
cas,  la  possibilité  de  conception  n'existant  pas,  et  la  femme 
ne  pouvant  pas  cire  privée  de  son  droit  d'une  façon  perma- 
nente, elle  peut  licitement  demander  le  devoir  conjugal. 

Quant  au  second  point,  saint  Thomas  enseigne  que  s'il  n'est 
pas  facile  de  détourner  le  mari  de  sa  demande,  et,  surtout,  s'il 
y  avait  lieu  de  craindre  qu'en  refusant  sa  demande  il  ne  soit 
tenté  de  se  porler  ailleurs,  la  femme  peut  et  doit  accorder  ce 
qui  lui  est  demandé  et  rendre  à  son  mari  le  devoir  conjugal. 

Le  troisième  article  ajouté,  qui  est  alors  le  dixième  de  la 
question,  porte  sur  les  temps  où  est  prohibée  la  célébration  du 
mariage.  Il  marque  trois  périodes  de  temps:  du  commencement 
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de  l'Avent,  jusqu'à  l'Epiphanie;  de  la  Sepluagésime,  jusqu'à 
l'octave  de  Pâques  ;  des  trois  jours  qui  précèdent  l'Ascension, 
jusqu'à  l'octave  de  la  Pentecôte.  —  Dans  le  Code  actuel  de 
l'Église,  il  n'y  a  plus  que  deux  périodes  de  temps  où  la  célé- 
bration du  mariage  soit  prohibée  :  du  commencement  de 
l'Avent,  à  la  fête  de  Noël  inclusivement;  et  du  mercredi  des 
Cendres,  à  la  fête  de  Pâques  inclusivement  (can.  1108,  §  2). 

Après  la  première  question  adjointe  au  traité  du  mariage, 
qui  était  celle  du  devoir  conjugal  à  rendre,  vient  la  question 
de  la  pluralité  des  femmes.  Comme  nous  Talions  voir,  elle  est 
une  question  qui  touche  à  des  points  de  doctrine  du  plus  haut 
intérêt.  C'est  la  question  suivante. 


QUESTION   LXV 


DE  LA  PLURALITE  DES  FEMMES 


Cette  question  comprend  cinq  articles  : 

I"  Si  d'avoir  plusieurs  femmes  est  contre  la  loi  de  nature? 

2"  S'il  a  été  un  temps  où  la  chose  était  permise? 

3"  Si  d'avoir  une  concubine  est  contre  la  loi  de  nature? 

4°  Si  d'approcher  d'une  concubine  est  un  péché  mortel? 

5°  S'il  fut  un  temps  où  il  était  permis  d'avoir  une  concubine? 


Ces  cinq  articles  sont  tirés  du  livre  IV  des  Sentences,  dist. 
XXXIII,  question  unique.  Les  deux  premiers  sont  les  deux 
prenniers  articles  de  cette  question.  Les  trois  autres  sont  les 
trois  sous-questions  de  l'article  3. 


Article  Premier. 
Si  d'avoir  plusieurs  femmes  est  contre  la  loi  de  nature? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  d'avoir  plusieurs 
femmes  n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  ».  —  La  première  dit 
que  «  la  coutume  ne  préjudicie  pas  à  la  loi  naturelle.  Or, 
d'avoir  plusieurs  femmes  n'élail  pas  un  péché,  quand  c'élail  la 
coutume,  comme  il  est  marqué  par  saint  Augustin  dans  la 
lettre  »  du  texte  des  Sentences,  c  Donc  d'avoir  plusieurs  femmes 
n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  ».  —  La  deuxième  objection 
déclare  que  «  quiconque  agit  contre  la  loi  de  nature,  agit  con- 
tre un  précepte;  parce  que,  comme  la  loi  écrite  a  ses  préceptes, 
de   même   aussi    la  loi    de  nature.  Or,  saint  Augustin  dit  (Du 
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bien  conjugal,  ch.  xxv)  que  cV avoir  plusieurs  Jemmes  n'était  pas 
contre  le  précepte,  parce  que  ce  n'était  défendu  par  aucune  loi. 
((  Donc  d'avoir  plusieurs  femmes  n'est  pas  contre  la  loi  de 
nature  >>.  —  La  troisième  objection  fait  remaïquer  que  u  le 
mariage  est  principalement  ordonné  à  la  procréation  des  en- 
fants. Or,  un  même  homme  peut  avoir  des  enfants  de  plusieurs 
femmes,  en  fécondant  plusieurs.  Donc  il  n'est  pas  contre  la 
loi  de  nature  d'avoir  plusieurs  femmes  ».  —  La  quatrième 
objection  arguë  de  ce  que  «  le  droit  naturel  estce  que  la  nature  a 
appris  à  tous  les  animaux,  comme  il  est  dit  au  commencement 
des  Digestes.  Or,  la  nature  n'enseigne  pas  à  tous  les  animaux 
qu'il  y  ait  un  mâle  pour  une  femelle,  puisque  parmi  de  nom- 
breux animaux  un  seul  mâle  est  jointe  plusieurs  femelles.  Donc 
ce  n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  d'avoir  plusieurs  femmes  ». 

—  La  cinquième  objection  rappelle  que  v  d'après  Aristote,  au 
livre  XV  des  Animaux  {De  la  génération  des  animaux^  liv.  I, 
ch.  xxi),  dans  la  génération  des  petits,  le  mâle  est  à  la  femelle 
ce  que  l'agent  est  au  patient  et  l'artisan  à  la  matière.  Or,  il  n'est 
pas  contre  l'ordre  de  la  [nature  qu'un  seul  agent  agisse  sur 
plusieurs  patients  ou  qu'un  seul  artisan  agisse  à  l'aide  de  ma- 
tières diverses.  Donc  il  n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  qu'un 
homme  ait  plusieurs  femmes  ». 

iNous  avons  quatre  arguments  sed  contra.  —  Le  premier 
déclare  que  u  cela  surtout  semble  être  de  droit  naturel  qui  a 
été  donné  à  l'homme  dans  sa  constitution.  Or,  qu'il  y  ait  une 
seule  femme  pour  un  seul  homme  a  été  marqué  à  la  nature 
humaine  dans  sa  constitution  ;  comme  on  le  voit  dans  la  Genèse, 
ch.  II  (v.  2^;  saint  Matthieu,  ch.  xix,  v.  /|,  5)  :  Les  deux  seront 
en  une  seule  chair.  Donc  cela  appartient  à   la  loi   de   nature  ». 

—  Le  deuxième  argument  dit  qu'  u  il  est  contre  la  loi  de  nature 
(\ue  l'homme  s'oblige  à  limpossibleet  qu'il  donne  à  quelqu'un 
ce  qui  est  déjà  donné  à  un  autre.  Or,  l'homme  qui  contracte 
mariage  avec  une  femme  lui  donne  pouvoir  sur  son  corps,  de 
telle  sorte  qu'il  doit  lui  rendre  le  devoir  conjugal  quand  elle 
le  demande.  Donc  il  est  contre  la  loi  de  nature  que  dans  la  suite 
il  donne  à  une  autre  pouvoir  sur  son  corps  :  personne,  en  elfet, 
ne  peut,  en  même  temps,  rendre  le  devoir  à  deux  qui  le  deman- 


OUESTIO.N     LXV.     —     DK     LA     PLURALITE    DES    FEMMES.  /|63 

dent  en  nnênne  temps  w.  —  La  troisième  objection  fait  remar- 
quer qu'  «  il  est  de  la  loi  de  nature  de  ne  pas  J aire  à  autrui  ce 
quoii  ne  veut  pas  être  fait  à  soi-même  (Tobie,  ch.  iv,  v.  iG  ; 
S.  iMatthieu,  ch.  vu,  v.  12).  Or,  le  mari  ne  voudrait  en  aucune 
manière  que  la  femme  eut  un  autre  mari.  Donc  il  agirait  contre 
la  loi  de  nature,  s'il  introduisait  une  autre  femme  ».  —  La 
quatrième  objection  pose  ce  principe  que  «  tout  ce  qui  est  con- 
traire au  désir  naturel  est  contre  la  loi  de  nature.  Or,  la  jalousie 
du  mari  pour  sa  femme  et  de  la  femme  pour  le  mari  est  chose 
naturelle;  car  elle  se  retrouve  en  tous.  Donc,  puisque  la  jalou- 
sie ou  le  zèle  est  an  amour  qui  ne  souffre  pas  de  partage  dans 
l'aimé,  il  semble  qu'il  est  contre  la  loi  de  nature  que  plusieurs 
femaies  aient  un  seul  mari  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  <(  dans  toutes 
les  choses  de  la  nature,  se  trouvent  certains  principes  qui  non 
seulement  leur  permettent  de  produire  leurs  opérations  pro- 
pres, mais  qui,  de  plus,  les  rendent  aptes  à  la  fin  qui  est  la 
leur,  soit  qu'il  s'agisse  d'actions  qui  proviennent  d'une  chose 
en  raison  de  son  genre,  soit  qu'elles  en  proviennent  en  raison 
de  son  espèce  :  c'est  ainsi  qu'il  convient  à  la  pierre  d'aimant 
de  tomber,  en  raison  de  la  nature  de  son  genre,  et  d'attirer  le 
fer,  en  raison  de  la  nature  de  son  espèce.  Or,  de  même  que 
dans  les  choses  qui  agissent  par  nécessité  de  nature,  les  prin- 
cipes de  leurs  actions  sont  leurs  formes  elles-mêmes  d'où  éma- 
nent leurs  opérations  propres  en  harmonie  avec  leur  fin  ;  de 
même  dans  les  choses  qui  participent  la  connaissance,  les 
principes  d'agir  sont  la  connaissance  et  l'appétit.  De  là  vient 
qu'il  faut  qu'il  y  ait,  dans  la  faculté  de  connaître,  la  concep- 
tion naturelle,  et,  dans  la  faculté  appétitive,  l'inclination  natu- 
relle, par  lesquelles  l'opération  cjui  convient  au  genre  ou  à 
l'espèce  est  rendue  conforme  à  la  lin.  Mais  parce  que  de  tous 
les  animaux  l'homme  est  celui  qui  connaît  la  raison  de  la  (in 
et  la  proportion  de  l'opération  à  la  fin,  à  cause  de  cela  la  con- 
ception naturelle  innée,  qui  le  dirige  dans  ses  opérations,  est 
appelée  justement  des  noms  de  loi  naturelle  ou  de  droit  naturel. 
Dans  les  autres  animaux  on  parle  cVestimalion  natnrcllr.  Les 
animaux   sans  raison,    en   ell'et,  sont   poussés    par  la  force  de 
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leur  nature  à  produire  les  actions  qui  conviennent,  plutôt 
qu'ils  n'ont  une  règle  de  leur  action,  comme  s'ils  agissaient  de 
leur  propre  arbitre. 

La  loi  naturelle  n'est  donc  rien  autre  chose  que  la  concep- 
tion innée  naturellement  dans^l'homme  par  laquelle  il  est 
dirigé  à  agir  comme  il  convient  dans  ses  actions  propres,  soit 
qu'elles  lui  co  nviennent  par  la  nature  de  son  genre,  comme  d'en- 
gendrer, de  manger,  et  autres  choses  de  ce  genre,  soit  qu'elles 
lui  conviennent  par  la  nature  de  son  espèce,  comme  de  rai- 
sonner et  autres  choses  semblables.  Et  tout  ce  qui  rend  son  ac- 
tion inapte  à  la  fin  que  la  nature  poursuit  dans  son  œuvre 
est  dit  contre  la  loi  de  nature. 

Or,  une  action  peut  ne  pas  convenir  à  la  fin  soit  principale, 
soit  secondaire;  et,  qu'il  s'agisse  de  l'une  ou  de  l'autre,  cela  se 
produit  d'une  double  manière.  D'abord,  en  raison  de  quelque 
chose  qui  empêche  totalement  la  fin  :  c'est  ainsi  que  le  trop 
grand  excès  ou  le  trop  grand  défaut  dans  la  nourriture  empê- 
che la  santé  du  corps,  comme  fin  principale  du  manger,  et  la 
bonne  disposition  dans  les  affaires  à  traiter,  qui  est  la  fin  secon- 
daire. D'une  autre  manière,  en  raison  de  quelque  chose  qui 
rend  difficile  ou  moins  convenable  l'obtention  de  la  fin  prin- 
cipale ou  secondaire  :  comme  le  manque  d'ordre  dans  le  man- 
ger quant  au  temps  déterminé.  Si  donc  l'action  ne  convient 
pas  à  la  fin,  comme  empêchant  totalement  la  fin  principale, 
elle  est  directement  prohibée  par  la  loi  de  nature  en  vertu  des 
premiers  principes  de  cette  loi  de  nature,  qui  sont,  dans  Tordre 
de  l'action,  ce  que  sont  les  conceptions  communes  »  ou  les 
principes  universels  «  dans  l'ordre  de  la  spéculation  (cf.  i"-2"% 
q.  91,  art.  3).  Que  si  elle  est  en  désaccord  avec  la  fin  secon- 
daire, de  quelque  manière  que  ce  soit,  ou,  même,  avec  la  fin 
principale,  comme  rendant  difficile  ou  moins  harmonieuse 
l'obtention  de  cette  fin,  elle  est  prohibée  non  par  les  pre- 
miers préceptes  de  la  loi  de  nature,  mais  par  les  seconds 
qui  dérivent  des  premiers,  comme  les  conclusions,  dans  l'or- 
dre spéculatif,  tirent  leur  vertu  des  principes  connus  par  soi. 
Et  ainsi  l'action  dont  il  s'agit  est  dite  être  contre  la  loi  de 
nature  ». 
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On  aura  remarqué  cet  exposé  lumineux  de  la  loi  naturelle, 
dans  l'homme,  et  de  ses  préceptes,  soit  piemiers  soit  secon- 
daires. Il  est  un  des  plus  parfaits  qui  se  puissent  trouver,  même 
dans  les  œuvres  de  saint  Thomas. 

Et  voici  l'application  que  le  saint  Docteur  en  fait  à  la  ques- 
tion du  mariage  qu'il  s'agissait  de  résoudre. 

«  Le  mariage  donc  a  pour  fin  principale  la  procréation  de 
l'enfant  et  son  éducation.  Cette  fin  convient  à  l'homme  seloji 
la  nature  de  son  genre  w,  qui  est  d'être  un  animal;  c(  et,  aussi 
bien,  elle  lai  est  commune  avec  les  autres  animaux,  comme  il  est 
dit  au  livre  VIII  de  VÉthique  (ch.  xii,  n.  7  ;  de  S.  Th.,  leç.  12). 
De  ce  chef,  comme  bien  du  mariage  est  assigné  Venjant.  Mais, 
comme  fin  secondaire,  ainsi  que  le  dit  Aristote  (au  même  en- 
droit), le  mariage  a,  parmi  les  hommes  seulement,  la  commu- 
nication dans  les  œuvres  qui  sont  nécessaires  à  la  vie.  Et,  à  ce 
titre,  les  époux  se  doivent  la /oi  »  ou  la  fidélité,  «  qui  est  un 
des  biens  du  mariage.  Le  mariage  a  encore  une  autre  fin,  en  tant 
qu'il  existe  parmi  les  fidèles,  savoir  la  signification  du  Christ 
et  de  l'Église.  Et,  de  ce  chef,  est  appelé  bien  du  mariage  le 
sacrement  {aux  Éphésiens,  ch.  v,  v.  82;  cf.  q.  /jg,  art.  2).  Par 
où  l'on  voit  que  la  première  fin  répond  au  mariage  de  l'homme, 
en  tant  que  l'homme  est  un  animal;  la  seconde,  en  tant  qu'il 
est  homme;  la  troisième,  en  tant  qu'il  est  fidèle. 

La  pluralité  des  femmes  ni  n'enlève  ni  n'empêche  en  quoi 
que  ce  soit  la  première  fin  du  mariage  :  puisque  un  même 
homme  suffît  pour  féconder  plusieurs  épouses  et  aussi  pour 
élever  les  enfants  qui  naissent  d'elles.  —  Pour  la  seconde  fin, 
si  elle  ne  l'enlève  pas  totalement,  elle  l'empêche  beaucoup. 
C'est  qu'en  effet,  la  paix  ne  peut  pas  être  facilement  dans  une 
famille  où  plusieurs  épouses  sont  unies  à  un  seul  homme,  un 
seul  homme  ne  pouvant  suffîre  à  les  satisfaire  toutes  à  leur 
gré;  et,  aussi,  parce  que  la  communication  de  plusieurs  dans 
un  môme  offîce  cause  les  querelles  :  c'est  ainsi  que  les  potiers 
se  querellent  entre  eux  (Aristote,  Rhétorique,  liv.  II,  ch.  iv, 
n.  21;  Poidlque,  livre  V,  ch.  viii,  n.  18;  Comment.,  lev-  10); 
et  pareillement  les  multiples  femmes  d'un  seul  homme.  — 
Quant  à  la  troisième  fin  »  du  mariage,  qui  est  le  sacrement, 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  3o 
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«  la  pluralité  des  femmes  l'enlève  totalement;  parce  que 
comme  le  Christ  est  un,  l'Église  aussi  est  une. 

On  voit  donc,  par  ce  qui  a  été  dit,  que  la  pluralité  des  fem- 
mes, d'une  certaine  manière  est  contre  la  loi  de  nature,  et, 
d'une  certaine  manière,  ne  l'est  pas  ». 

L'ad  prinium  accorde  que  c(  la  coutume  ne  préjudicie  pas  à  la 
loi  de  nature,  quant  à  ses  premiers  préceptes,  qui  sont  comme 
les  conceptions  communes  »  ou  les  premiers  principes  «  dans 
l'ordre  spéculatif.  Mais  les  choses  qui  en  sont  tirées  comme 
conclusions,  la  coutume  les  accroît,  ainsi  que  le  dit  Cicéron  au 
livre  III  de  la  Rhétorique  (liv.  Il,  ch.  liv)  et  aussi  les  diminue. 
Et  de  cette  sorte  est  le  précepte  de  la  loi  de  nature  portant 
sur  l'unité  de  la  femme  ». 

Vad  secundum  fait  observer  que  «  comme  le  dit  Cicéron 
(Ibid.,  ch.  Lin),  la  religion  et  la  crainte  des  lois  sanctionnent 
les  choses  venues  de  la  nature  et  approuvées  par  la  coutume.  Il 
s'ensuit  de  là  que  les  choses  que  la  loi  naturelle  dicte  comme 
dérivées  des  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature,  n'ont 
force  coactive  par  mode  de  précepte  si  ce  n'est  après  qu'elles 
ont  été  sanctionnées  par  la  loi  divine  et  humaine.  Et  c'est  là 
ce  qu'a  voulu  dire  saint  Augustin  quand  il  affirme  qu'alors  on 
n'agissait  pas  contre  le  précepte,  parce  quil  n'était  aucune  loi 
qui  le  défendit  ». 

Vad  tertium  dit  simplement  que  «  la  solution  apparaît  en  ce 
qui  a  été  dit  »  au  corps  de  l'article. 

Vad  quartum  explique  que  «  le  droit  naturel  se  prend  de 
multiple  manière.  —  Une  chose  d'abord  est  dite  de  droit  natu- 
rel, en  raison  du  principe,  parce  qu'elle  est  insérée  par  la  na- 
ture. Et  c'est  ainsi  que  Cicéron  définit  le  droit  naturel,  au 
livre  II  de  la  Rhétorique  (ch.  lui),  disant  que  le  droit  de  nature 
est  ce  qui  ne  vient  pas  de  C opinion,  mais  qu  une  certaine  vertu  innée  a 
inséré.  —  Et  parce  que,  même  dans  les  choses  naturelles  sont 
dits  se  trouver  des  mouvements  naturels,  non  qu'ils  provien- 
nent d'un  principe  intrinsèque,  mais  parce  qu'ils  ont  pour  cause 
un  principe  supérieur  moteur,  comme  les  mouvements  qui  sont 
dans  les  éléments  en  vertu  de  l'action  des  corps  célestes  sont 
dits  naturels  par  Averroès,  au  livre  III    du  Ciel  et  du  inonde 
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(Commentaire  xx)    :    à   cause  de   cela  les   choses  qui  sonl  de 
droit  divin  sont  dites  être  de  droit  naturel,  étant  comme  dues 
à   l'impression  ou  à  l'action  d'un  principe  supérieur,   qui  est 
Dieu.  Et  le  droit  naturel  est  ainsi   entendu    par  saint   Isidore 
(ou  plutôt  (jratien,  dans  la  préface  à  la  distinction  î),  disant 
que  le  droit  naturel  est  ce  qui  est  contenu  dans  la  loi  et  dans 
l'Évangile.  —  Troisièmement,  le  droit  est  dit  naturel,  non  pas 
seulement  en  raison  du  principe,  mais  en  jaison  de  la  nature, 
parce  qu'il  porte  sur  les  choses  naturelles.  Et  parce  que  la  na- 
ture   se    divise   contre    la   raison    qui    fait    que    l'homme    est 
homme,  à  cause  de  cela,  en  prenant  le  droit  naturel  au  sens 
le  plus  strict,  le^  choses  qui  appartiennent  à  l'homme  seule- 
ment, bien  qu'elles  soient  dictées  par  la  raison   naturelle,  ne 
sont  pas  dites  être  de  droit  naturel;   mais  celles-là  seulement 
que  la  raison  naturelle  dicte  au  sujet  de  ce  qui  est  commun  à 
l'homme  et  aux  autres  animaux.  Et  dans  ce  sens  est  donnée  la 
définition    marquée   dans  l'objection,  savoir  :   le  droit  naturel 
est  ce  que  la  nature  a  appris  à  tous  les  animaux.  —  La  pluralité  des 
femmes,  donc,  bien  qu'elle  ne  soit  pas  contre  le  droit  naturel 
pris  au  troisième  sens,  est  cependant  contre  le  droit  naturel 
pris  au  second  sens;   parce  qu'elle  est  défendue   par  le  droit 
divin.  Et,  aussi,  contre  le  droit  naturel  pris  au  premier  sens, 
comme  on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit  (au  corps  de  l'article)  : 
car  la  nature  dicte  à  chaque  animal  ce  qu'il  doit  faire  selon  le 
mode  qui  convient  à  son  espèce.   Et  de   là  vient  que  certains 
animaux,    p^rmi    lesquels  pour  l'éducation   des  petits  est   re- 
quise la  sollicitude  de  l'un    et  de  l'autre,   savoir  du   mule  et 
de  la  femelle,  conservent,  par  instinct  naturel,   l'union  d'un 
seul  à  une  seule,  comme  on   le  voit  pour  la  tourterelle  et  la 
colombe  et  autres  de   ce  genre   »    (Aristole,   Histoire  des  ani- 
maux, liv.  i\,  ch.  VII,  n.  2,  3). 

Après  avoir  répondu  à  la  série  des  premières  objections, 
saint  Thomas  ajoute  :  «  Mais  parce  que  les  raisons  données  en 
sens  contraire  semblent  montrer  que  la  pluralité  des  femmes 
est  contre  les  premiers  piincipes  de  la  loi  de  nature,  à  cause 
de  cela,  nous  devons  y  ré[)ondre.  » 

Et  le  saint  Docteur  formule  ainsi  Vad  quinlum.  «  11  faut  dire 
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que  la  nature  humaine  fut  instituée  sans  aucun  défaut.  Et  c'est 
pourquoi  non  seulement  lui  furent  données  toutes  les  choses 
sans  lesquelles  la  fin  principale  du  mariage  ne  peut  être,  mais 
aussi  celles  sans  lesquelles  la  fin  secondaire  du  mariage  ne 
pourrait  pas  être  sans  difficulté.  Et,  de  cette  manière,  il  suffit 
à  l'homme,  dans  son  institution,  d'avoir  une  seule  femme  ». 

Vad  sextam  déclare  que  «  l'homme,  par  le  mariage,  ne  donne 
pas  pouvoir  sur  son  corps  à  sa  femme  en  toutes  choses,  mais 
seulement  quant  aux  choses  que  le  mariage  requiert.  Or,  le 
mariage  ne  requiert  pas  qu'en  tout  temps  le  mari  rende  le 
devoir  conjugal  à  sa  femme  qui  le  demande,  en  ce  qui  est  la 
fin  principale  du  mariage,  savoir  la  procréation  de  l'enfant  ; 
mais  seulement  pour  la  féconder.  Si  le  mariage  requiert  qu'en 
tout  temps  le  devoir  soit  rendu  à  qui  le  demande,  c'est  pour 
autant  qu'il  est  institué  comme  remède  contre  la  concupis- 
cence ;  et  ceci  est  sa  fin  secondaire.  Par  où  l'on  voit  que  celui 
qui  prend  plusieurs  femmes  ne  s'oblige  pas  à  l'impossible,  à 
considérer  la  fin  principale  du  mariage.  Et  c'est  pourquoi  la 
pluralité  des  femmes  n'est  pas  contre  les  premiers  préceptes  de 
la  loi  de  nature  ». 

L'ad  sepLimain  dit  que  «  ce  précepte  de  la  loi  de  nature.  Ne 
Jais  pas  à  autrui  ce  que  ta  ne  veux  pas  quon  te  fasse,  se  doit 
entendre  en  conservant  la  même  proportion  :  si,  en  effet,  le  prélat 
ne  veut  pas  que  son  subordonné  lui  résiste,  il  ne  s'ensuit  pas 
que  lui-même  ne  doive  pas  résister  à  son  subordonné.  Et  donc 
il  n'est  pas  nécessaire,  en  vertu  de  ce  précepte,  que  si  le  mari 
ne  veut  pas  que  sa  femme  ait  un  autre  mari,  lui  ne  doive  pas 
avoir  une  autre  femme.  C'est  qu'en  effet,  il  n'est  pas  contre  les 
premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature,  ainsi  qu'il  a  été  dit, 
qu'un  homme  ait  plusieurs  femmes  ;  tandis  que,  par  contre,  il 
est  contre  ces  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature,  qu'une 
femme  ait  plusieurs  maris  :  parce  que,  de  la  sorte,  en  quelque 
manière  est  totalement  enlevé  et  en  quelque  manière  est  em- 
pêché le  bien  de  l'enfant,  qui  est  la  fin  principale  du  mariage. 
Dans  le  bien  de  l'enfant,  en  effet,  on  entend  non  pas  seulement 
la  procréation,  mais  aussi  l'éducation.  Et  si  la  procréation  elle- 
même  de  l'enfant  n'est  pas   totalement    enlevée,  parce    qu'il 
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arrive  qu'après  la  première  fécondation,  la  femme  soit  de 
nouveau  fécondée,  comme  il  est  dit  au  livre  IX  des  Animaux 
{Histoire  des  Animaux,  liv.  VII,  ch.  v,  n.  2,  3),  cependant  elle 
est  grandement  empêchée  :  car  il  peut  à  peine  arriver  qu'il 
n'y  ait  corruption  de  l'un  et  de  l'autre  produit,  ou  au  moins 
de  l'un  des  deux.  Mais  l'éducation  est  totalement  enlevée  : 
parce  que  du  fait  qu'une  femme  aurait  plusieurs  maris,  il 
s'ensuivrait  l'incertitude  de  l'enfant  à  l'endroit  du  père,  qui 
doit  veiller  à  son  éducation.  Et  c'est  pourquoi  aucune  loi  ni 
aucune  coutume  n'a  jamais  permis  qu'une  femme  eût  plusieurs 
maris  ;  comme  l'inverse  a  pu  être  permis  ». 

Vad  oclavum  fait  observer  que  «  l'inclination  naturelle  dans 
la  faculté  appétitive  suit  la  conception  naturelle  dans  la  con- 
naissance. Et  parce  qu'il  n'est  pas  également  contre  la  concep- 
tion naturelle  qu'un  homme  ait  plusieurs  femmes,  comme  il 
est  contre  celte  conception  qu'une  femme  ait  plusieurs  maris, 
à  cause  de  cela  le  mouvement  affectif  de  la  femme  repousse 
moins  le  partage  du  mari  qu'en  sens  inverse.  Et,  aussi  bien, 
tant  parmi  les  hommes  que  parmi  les  autres  animaux,  le  zèle 
ou  la  jalousie  du  mari  à  l'endroit  de  la  femme  est  plus  grand 
qu'inversement  »  le  zèle  ou  la  jalousie  de  la  femme  pour  le 
mari. 

La  pluralité  des  femmes  n'est  pas,  d'une  manière  absolue, 
contre  la  loi  de  nature.  —  Faut-il  conclure  de  là  qu'elle  a  été 
quelque  temps  permise?  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à 
l'article  qui  suit. 

Article  II. 
Si  d'avoir  plusieurs  femmes  a  pu  être  quelque  temps  licite? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  d'avoir  plusieurs 
femmes  n'a  pu  jamais  être  licite  ».  —  La  première  arguë  de  ce 
que  «  d'après  Arislole,  au  livre  V  de  VÉUiique  (ch.  vir,  n.  1  ; 
de  S.  Th.,  leç.  r.?),  le  droit  ruiliircl parloid  el  (oujoiii's  d  la  même 
puissance.   Or,   de  droit    naturel,    la  pluralité  îles   femmes   est 
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prohibée,  comme  il  a  été  dit  (art.  précéd.).  Donc,  de  même 
que  maintenant  elle  n'est  point  licite,  de  même  elle  ne  l'a 
jamais  été  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que  «  s'il  fut  un 
temps  où  elle  était  permise,  ce  ne  fut  que  parce  que,  ou  bien 
elle  était  licite  en  soi,  ou  bien  elle  était  permise  par  dispense. 
Si  au  premier  titre,  elle  serait  encore  maintenant  licite.  Si  au 
second  titre,  cela  ne  peut  pas  être.  Car,  d'après  saint  Augustin 
{Contra  Fauste,  liv.  XXVI,  ch.  m),  Dieu,  qui  est  IVmteur  de  la 
nature,  ne  fait  rien  contre  les  raisons  quil  a  Lui-même  placées 
dans  la  nature.  Puis  donc  que  Dieu  a  mis  dans  notre  nature 
qu'un  homme  fût  pour  une  femme,  il  semble  que  Lui-même 
contre  cela  n'aura  jamais  donné  de  dispense  ».  —  La  troisième 
objection  déclare  que  «  si  quelque  chose  est  licite  par  dispense, 
ce  n'est  licite  que  pour  ceux-là  qui  ont  la  dispense.  Or,  nous 
ne  lisons  pas  qu'une  dispense  commune  pour  tous  ait  été  faite 
dans  la  loi.  Puis  donc  que  tous  ceux  qui  le  voulaient  pienaient 
plusieurs  femmes,  dans  l'Ancien  Testament,  et  qu'il  ne  leur 
était  pas  fait  de  reproche  à  ce  sujet  dans  la  loi  ou  par  les  pro- 
phètes, il  ne  semble  pas  que  ce  fût  licite  par  mode  de  dispense  ». 
—  La  quatrième  objection  en  appelle  à  ce  principe  que  «  si  la 
cause  de  dispense  est  la  même,  il  faut  que  la  dispense  soit 
aussi  la  même.  Or,  la  cause  de  la  dispense  ne  peut  être  assi- 
gnée sinon  la  multiplication  de  l'enfant  pour  le  culte  de  Dieu  ; 
laquelle  multiplication  est  encore  aujourd'hui  nécessaire.  Donc 
la  dispense  dont  il  s'agit  durerait  encore  maintenant;  alors 
surtout  que  nous  ne  lisons  pas  qu'elle  ait  été  révoquée  ),  — 
La  cinquième  objection  fait  observer  que  «  dans  la  dispense, 
on  ne  doit  pas  laisser  un  plus  grand  bien  pour  un  bien  moin- 
dre. Or,  la  foi  et  le  sacrement,  qui  ne  semblent  pas  pouvoir 
être  conservés  dans  le  mariage  où  un  seul  homme  est  uni  à 
plusieurs  femmes,  sont  des  biens  meilleurs  que  la  multiplica- 
tion de  l'enfant.  Donc  la  considération  de  cette  multiplication 
n'aurait  pas  dû  motiver  la  dispense  dont  il  s'agit  », 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  est  le  texte  de 
l'Épître  «  aux  Gcdales,  ch.  m  (v.  19)»,  où  «  il  est  dit  que  ta  loi 
a  été  donnée  pour  les  prévaricateurs,  en  ce  sens  qu'elle  devait 
les  réprimer.  Or,  la  loi  ancienne  fait  mention  de  la  pluralité 
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des  femmes,  sans  aucune  prohibition;  comme  on  le  voit  au 
Dealéroaome,  ch.  xxi  (v.  i3)  :  Si  an  homme  a  deux  Jemmes,  etc. 
Donc  en  ayant  deux  femmes,  ils  n'étaient  point  prévaricateurs. 
Et,  par  suite,  c'était  chose  licite  ».  —  Le  second  argument 
signale  que  a  cela  même  se  voit  par  l'exemple  des  saints  Patriar- 
ches dont  nous  lisons  qu'ils  avaient  plusieurs  femmes,  et  qui 
cependant  étaient  très  agréables  à  Dieu  ;  comme  Jacob,  David, 
et  plusieurs  autres.  Donc  il  fut  un  temps  oii  c'était  licite  ». 

Au  corps  d'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme  on  le 
voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  précéd.),  la  pluralité  des  femmes 
est  dite  être  contre  la  loi  de  nature,  non  quant  aux  premiers 
préceptes  de  cette  loi,  mais  quant  aux  seconds,  qui  dérivent, 
comme  conclusions,  des  premiers  préceptes.  Mais  parce  qu'il 
est  nécessaire  que  les  actes  humains  varient  selon  les  diverses 
conditions  des  personnes  et  du  temps  et  des  autres  circonstan- 
ces, à  cause  de  cela  les  conclusions  dont  il  s'agit  ne  procèdent 
point  des  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature  de  telle  sorte 
qu'elles  aient  toujours  leur  efficacité,  mais  seulement  dans  la 
plupart  des  cas.  C'est  là  le  caractère  de  toute  la  matière  morale  ; 
comme  on  le  voit  par  Aristote,  au  livre  des  Éthiques  (liv.  I, 
ch.  III,  n.  A  ;  ch.  VII,  n.  i8  ;  de  S.  Th.,  leç.  3,  1 1).  Il  suit  de  là 
que  dans  les  cas  où  leur  efficacité  est  en  défaut,  elles  peuvent 
être  laissées.  Mais  parce  qu'il  n'est  pas  facile  de  déterminer  ces 
variétés  :  à  cause  de  cela,  il  est  réservé  à  celui  dont  l'autorité 
donne  à  la  loi  son  efficacité,  d'accorder  la  licence  de  laisser  la 
loi  dans  ces  cas  auxquels  l'efficacité  de  la  loi  ne  doit  pas  s'éten- 
dre. Et  cette  licence  ou  permission  s'appelle  dispense. 

Or,  la  loi  de  l'unité  de  la  femme  n'a  pas  été  instituée  par 
l'homme,  mais  par  Dieu;  ni,  non  plus,  livrée  en  paroles  ou  en 
écrit,  mais  imprimée  dans  le  cœur,  comme  toutes  les  autres 
choses  qui  d'une  manière  quelconque  appartiennent  à  la  loi 
de  nature.  Il  suit  de  là  que,  sur  ce  point,  la  dispense  n'a  pu 
être  faite  que  par  Dieu  seul  au  moyen  de  l'inspiralion  interne. 
Et  c'est  surtout  aux  saints  Patriarches  qu'elle  a  été  faite,  et  par 
leur  exemple  elle  est  dérivée  aux  autres,  en  ce  temps  oij  il  fal- 
lait laisser  le  précepte  de  la  iialure  qui  nous  occupe  afin  (jue 
fut  plus  grande  la  multiplication  des  enfants  à  élever  pour  le 
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culte  de  Dieu.  Toujours,  en  effet,  la  fin  principale  doit  être 
gardée  plus  que  la  fin  secondaire.  Par  cela  donc  que  le  bien 
de  l'enfant  est  la  fin  principale  du  mariage,  là  oii  la  multipli- 
cation de  l'enfant  était  nécessaire,  dut  être  négligé  pour  un 
temps  l'empêchement  qui  pouvait  s'ensuivre  dans  les  fins  se- 
condaires, empêchement  à  l'éloignement  duquel  est  ordonné 
le  précepte  qui  défend  la  pluralité  des  femmes,  comme  on  le 
voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  précéd.)  ». 

L'ad  primum  accorde  que  «  le  droit  naturel,  en  ce  qui  est  de 
lui,  a  partout  et  toujours  la  même  puissance.  Mais,  acciden- 
tellement, en  raison  de  quelque  empêchement,  parfois  et  en 
quelque  lieu  il  peut  varier;  comme,  au  même  endroit  (cité  par 
l'objection),  Aristote  en  apporte  l'exemple  pour  les  autres  cho- 
ses naturelles.  Il  est  vrai,  en  effet,  partout  et  toujours,  que  la 
droite  est  meilleure  que  la  gauche,  selon  la  nature;  mais,  en 
raison  de  quelque  chose  d'accidenlel.  il  arrive  que  tel  sujet  est 
ambidextre  »,  pouvant  indifféremment  user  de  sa  main  droite 
et  de  sa  main  gauche,  «  parce  que  notre  nature  est  variable.  Et 
semblablement,  aussi,  pour  ce  qui  est  naturellement  juste, 
comme  le  dit  Aristote,  au  même  endroit  ». 

Uad  secundum  rappelle  que  «  dans  une  certaine  décrétale, 
Des  divorces,  il  est  dit  que  jamais  //  ne  fut  permis  à  qaelqu'an 
d'avoir  plusieurs  femmes  sans  une  dispense  reçue  par  inspiration 
divine.  Toutefois,  cette  dispense  n'est  pas  donnée  contre  les  rai- 
sons que  Dieu  a  insérées  dans  la  nature,  mais  en  dehors  d'el- 
les ;  parce  que  ces  raisons  ne  sont  pas  ordonnées  à  être  toujours, 
mais  dans  la  plupart  des  cas,  ainsi  qu'il  a  été  dit  (au  corps  de 
l'article).  C'est,  du  reste,  ainsi  que  n'est  pas  contre  la  nature, 
si,  parfois,  certaines  choses  arrivent  miraculeusement  dans  les 
choses  naturelles,  en  dehors  de  ce  qui  a  coutume  d'arriver  le 
plus  fréquemment  ». 

Vad  lerlium  dit  que  «  la  dispense  doit  être  telle  qu'est  la  loi. 
Et  parce  que  la  loi  de  nature  n'est  pas  écrite  avec  des  lettres, 
mais  imprimée  dans  les  cœurs,  à  cause  de  cela  il  n"a  point 
fallu  que  la  dispense  des  choses  qui  ont  trait  à  la  loi  de  nature 
ait  été  faite  par  écrit,  mais  par  mode  d'inspiration  interne  ». 

L'ad  quarlum  déclare  que  «  le  Christ  étant  venu,  c'a   été  le 
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temps  de  la  plénitude  de  la  grâce,  par  laquelle  le  culte  de  Dieu 
s'est  répandu  dans  toutes  les  nations  par  propagation  spirituelle. 
Et  c'est  pourquoi  il  n'y  a  plus  la  même  raison  de  dispense  qui 
était  avant  la  venue  du  Christ,  quand  le  culte  de  Dieu  se  mul- 
tipliait et  se  conservait  par  la  propagation  charnelle  o  au  sein 
d'un  peuple  unique. 

Vad  quijilam  répond  que  ii  l'enfant,  qui  est  le  bien  du  ma- 
riage, inclut  la  foi  à  garder  envers  Dieu  ;  parce  que  c'est  selon 
que  l'enfant  est  attendu  pour  être  élevé  en  vue  du  culte  de 
Dieu,  qu'on  l'assigne  comme  bien  du  mariage.  Or,  la  foi  à  gar- 
der envers  Dieu  l'emporte  sur  la  foi  à  garder  envers  la  femme, 
qui  est  donnée  comme  second  bien  du  mariage;  et  sur  la  si- 
gnification qui  appartient  au  sacrement,  parce  que  la  signifi- 
cation est  ordonnée  à  la  connaissance  de  la  foi.  Il  s'ensuit  qu'il 
n'y  a  pas  d'inconvénient  si,  pour  le  bien  de  l'enfant,  quelque 
chose  est  enlevé  aux  deux  autres  biens.  —  D'ailleurs,  ils  ne 
sont  pas  totalement  enlevés.  Car  la  foi  demeure,  aussi,  à  l'égard 
de  plusieurs.  Et  le  sacrement,  pareillement,  d'une  certaine 
manière.  C'est  qu'en  effet,  bien  que  l'union  du  Christ  à  l'Église 
ne  soit  plus  signifiée  en  tant  que  l'Eglise  est  une,  est  signifiée 
cependant  la  distinction  des  degrés  dans  l'Église,  par  la  plura- 
lité des  femmes,  laquelle  distinction  des  degrés  n'est  pas  seu- 
lement dans  l'Église  militante,  mais  aussi  dans  l'Église  triom- 
phante. Et  c'est  pourquoi  leurs  mariages  signifiaient  d'une 
certaine  manière  l'union  du  Christ  à  l'Église,  non  seulement 
militante,  comme  quelques-uns  le  disent  (le  Bienheureux 
Albert  le  Grand,  IV,  dist.  xxxiii,  art.  6),  mais  aussi  triom- 
phante, dans  laquelle  sont  des  demeures  diverses  »  (S.  Jean, 
ch.  XIV,  V.  2). 

Nous  venons  de  voir  ce  qu'il  en  a  été,  à  un  moment  donné, 
ou  pour  un  temps  d'ailleurs  assez  prolongé,  de  la  possibilité 
d'avoir  plusicîurs  femmes,  plusieurs  épouses  légilimcs,  desti- 
nées, dans  le  plan  divin,  à  faciliter  la  multiplication  de  la  race 
où  se  conservait  le  culte  du  vrai  Dieu  et  qui  préparait  les  voies 
à  la  venue  du  Christ.  —  \  la  question  de  la  pluralité  des  fem- 
mes se  joint  une  autre  question,  qui,  au  premier  abord,  sem- 
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blerail  presque  s'identifier  avec  elle,  et  qui,  cependant,  nous 
Talions  voir,  s'en  disting-ue  d'une  façon  radicale.  C'est  la  ques- 
tion de  la  concubine  ou  des  concubines.  Nous  avons  vu  ce 
qu'il  en  était,  par  rapport  au  droit  naturel  et  à  la  possibilité 
de  dispense,  de  la  pluralité  des  femmes.  Voyons  maintenant  ce 
qu'il  en  est  de  la  concubine.  —  Et,  d'abord,  si  d'avoir  une 
concubine,  une  femme  avec  laquelle  on  vit  plus  ou  moins  ma- 
ritalement, sans  que  toutefois  elle  soit  unie  par  le  mariage,  est 
chose  qui  soit  contre  la  loi  de  natuie.  Saint  Thomas  va  nous 
répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  III. 
Si  d'avoir  une  concubine  est  contre  la  loi  de  nature? 

Cinq  objections  veulent  prouver  que  «  d'avoir  une  concu- 
bine n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  ».  —  La  première  dit  que 
«  les  cérémonies  de  la  loi  ne  sont  pas  de  la  loi  de  nature.  Or, 
la  fornication  est  prohibée,  dans  les  Actes,  ch.  xv  (v.  29), 
parmi  d'autres  cérémonies  de  la  loi  qui  pour  un  temps  étaient 
imposées  aux  croyants  venus  de  la  gentilité.  Donc  la  simple 
fornication,  qui  est  le  rapport  à  une  concubine,  n'est  pas  con- 
tre la  loi  de  nalure  ».  —  La  deuxième  objection  rappelle  que 
«  le  droit  positif  est  venu  du  droit  naturel,  comme  le  dit  Cicé- 
ron  [Rhétorique,  liv.  Il,  ch.  lui).  Or,  selon  le  droit  positif,  la 
simple  fornication  n'est  pas  défendue;  bien  plus,  selon  les 
anciennes  lois,  des  femmes,  par  mode  de  punition,  étaient 
condamnées  à  être  livrées  aux  lieux  de  débauche.  Donc  d'avoir 
une  concubine  n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  ».  —  La  troi- 
sième objection  fait  observer  que  «  la  loi  naturelle  ne  défend 
pas  qu'on  ne  puisse  donner  pour  un  temps  et  sous  un  certain 
aspect,  ce  qui  est  donné  purement  et  simplement.  Or,  une 
femme  non  mariée  peut  donner  à  un  homme  non  marié,  pour 
toujours,  pouvoir  sur  son  corps,  pour  qu'il  en  use  licitement 
quand  il  voudra  »  ;  chose  qui  se  fait  par  le  mariage.  <(  Donc  il 
n'est  pas  contre  la   loi  de   nature  qu'une   femme  donne  à  un 
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homme  pouvoir  sur  son  corps  pour  une  lieure  •>.  —  La  qua- 
trième objection  déclare  que  «  quiconque  use  de  ce  qui  lui 
appartient  comme  il  veut,  ne  fait  injure  à  personne.  Or,  l'es- 
clave est  la  chose  de  son  maître.  Donc  si  le  maître  use  d'une 
esclave  à  son  plaisir,  il  ne  fait  injure  à  personne.  Et,  par  suite, 
d'avoir  une  concubine  n'est  pas  contre  la  loi  de  nature  ».  — 
La  cinquième  objection  insiste  dans  le.  même  sens  et  dit  que 
((  chacun  peut  donner  à  un  autre  ce  qui  esta  lui.  Or,  la  femme 
a  pouvoir  sur  le  corps  du  mari;  comme  on  le  voit  dans  la  pre- 
mière Épitre  aux  Corinthiens ,  ch.  vu  (v.  /i).  Donc,  si  la  femme 
le  veut,  le  mari  peut  s'unir  à  une  autre  femme  sans  péché  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  que 
((  selon  toutes  lois,  les  enfants  qui  naissent  d'une  concubine, 
sont  un  objet  d'opprobre.  Or,  cela  ne  serait  pas,  si  le 
concubinage  d'oii  ils  viennent  n'était  pas  chose  ignominieuse. 
Donc  avoir  une  concubine  est  contre  la  loi  de  nature  ».  —  Le 
second  argument  appuie  sur  ce  que  «  le  mariage  est  naturel 
(cf.  q.  /|i,  art.  i).  Or,  cela  ne  serait  pas,  si,  sans  préjudice  pour 
la  loi  de  nature,  l'homme  pouvait  s'unir  à  une  femme  en 
dehors  du  mariage.  Donc  avoir  une  concubine  est  contre  la 
loi  de  nature  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  cette  ac- 
tion est  dite  être  contre  la  loi  de  nature,  qui  ne  convient  pas 
à  la  fin  voulue,  soit  parce  qu'elle  ne  lui  est  pas  ordonnée  par 
l'action  de  l'agent,  soit  parce  que  de  soi  elle  est  importionnée  à 
celte  fin.  Or,  la  fin  que  la  nature  poursuit  dans  le  rapport 
charnel  de  l'homme  et  de  la  femme,  est  l'enfant  à  procréer  et  à 
élever  :  et  pour  que  ce  bien  fût  cherché,  elle  a  mis  le  plaisir 
ou  la  délectation  dans  l'acte  de  ce  rapport  charnel,  comme  le 
dit  Constantin.  Quiconque  donc  use  de  cet  acte  pour  le  plaisir 
qui  s'y  trouve,  ne  le  rapportant  pas  à  la  lin  (juc  la  nature  pour- 
suit, agit  contre  la  nature  ;  et  pareillement  aussi  quand  l'acte 
n'est  pas  accompli  de  telle  sorte  (ju'il  puisse  être  ordonné  con- 
venablement à  cette  lin.  Et  parce  que  la  plupart  du  temps,  les 
choses  tirent  leur  nom  de  la  fin  comme  de  ce  qu'il  y  a  d'excellent 
(Aristote,  De  lame,  liv.  H,  ch.  iv,  n.  i5;  de  S.  Th.,  lev,  9),  de 
même  que  l'union  du  mariage  lire  son  nom  du   bien  de  l'en- 
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fanl  (cf.  q.  /|5,  art.  2)  qui  est  principalement  recherché  par  le 
mariage;  de  même,  le  nom  de  concubine  exprime  cette  union 
oij  le  seul  rapport  charnel  est  recherché  pour  lui-même. 

Et  si,  parfois,  même  quelqu'un  cherche  l'enfant  par  une 
telle  union,  cependant  elle  n'est  pas  ce  qui  convient  au  bien 
de  l'enfant,  dans  lequel  s'entend  non  pas  seulement  sa  procréa- 
tion, par  laquelle  l'enfant  reçoit  Vètre;  mais  aussi  l'éducation 
et  l'instruction,  par  laquelle  il  reçoit  la  nourriture  et  la  disci- 
pline, de  ses  parents,  au  témoignage  d'Arislote,  dans  le  livre  VIII 
de  VÉlhique  (ch.  xii,  n.  5;  de  S.  Th.,  leç.  12).  Or,  comme 
l'éducation  et  l'instruction  sont  dues  à  l'enfant,  de  la  part  des 
parents,  pendant  un  long  temps,  la  loi  de  nature  exige  que  le 
père  et  la  mère  demeurent  ensemble  pour  un  long  temps,  afin 
de  subvenir  en  commun  à  l'enfant.  De  là  vient  que  les  oiseaux 
qui  nourrissent  en  commun  leurs  petits,  ne  se  séparent  pas 
de  leur  mutuelle  société  qui  commence  avec  l'acte  de  l'union, 
avant  la  complète  formation  des  petits.  Et  c'est  précisément 
cette  obligation  pour  la  femme  de  demeurer  avec  le  mari,  qui 
fait  le  mariage.  On  voit,  par  là,  qu'avoir  des  rapports  charnels 
avec  une  femme  non  unie  par  le  mariage,  laquelle  est  appelée 
concubine,  est  contre  la  loi  de  nature  ». 

L'ad  prinium  déclare  que  «  parmi  les  païens,  sur  beaucoup  de 
points,  la  loi  de  nature  était  obscurcie.  Et,  aussi  bien,  ils  ne 
tenaient  pas  pour  un  mal  d'avoir  des  rapports  avec  une  con- 
cubine; et  ils  usaient,  çà  et  là,  de  la  fornication,  comme  d'une 
chose  licite,  comme  des  autres  choses  qui  étaient  contre  les  cé- 
rémonies des  Juifs,  bien  qu'elles  ne  fussent  pas  contre  la  loi 
de  nature.  Et  voilà  pourquoi  les  Apôtres  mélangèrent  la  dé- 
fense de  la  fornication  aux  choses  cérémonielles,  en  raison 
de  la  différence  qui  existaitait  sur  tout  cela  entre  les  Juifs  et 
les  Gentils  ». 

VaJ  secundum  explique  que  «  c'est  de  l'obscurcissement 
dont  il  vient  d'être  parlé,  dans  lequel  tombèrent  les  Gentils  ne 
rendant  pas  à  Dieu  la  gloire  qui  lui  est  due,  comme  il  est  dit 
aux  Romains,  ch.  i  (v.  21),  que  procéda  cette  loi  »  dont  parlait 
l'objection  :  «  et  non  pas  de  l'instinct  de  la  loi  de  nature.  Aussi 
bien,  quand  la  loi  chrétienne  prévalut,  cette  loi  fut  extirpée  ». 
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L'ad  tertinin  accorde  qu'  «  il  est  des  choses  dans  lesquelles 
comme  il  n'y  aucun  inconvénient  à  ce  que  quelqu'un  livre  à 
un  autre  purement  et  simplement  ce  qui  est  à  lui,  il  n'y  en  a 
pas,  non  plus,  à  ce  qu'il  le  livre  pour  un  temps;  et,  dans  ce 
cas,  ni  l'un  ni  l'autre  n'est  contre  la  loi  de  nature.  Mais  il  n'en 
va  pas  ainsi  dans  le  sujet  qui  nous  occupe.  Et,  aussi  bien,  la 
raison  ne  suit  pas  ». 

Vad  quarlam  fait  observer  que  «  l'injure  s'oppose  à  la  Jus- 
tice. Or,  la  loi  naturelle  défend  non  pas  seulement  l'injustice; 
mais  aussi  l'opposé  de  loules  les  vertus  (Arislote,  Éthique, 
livre  V,  ch.  i,  n.  i4;  de  S.  Th.,  leç.  ii)  :  c'est  ainsi  qu'il  est 
contre  la  loi  de  natuie  que  quelqu'un  mange  dune  manière 
immodérée,  bien  que  celui  qui  le  fait,  usant  de  ce  qui  est  à  lui, 
ne  fasse  injure  à  personne.  —  De  plus,  l'esclave,  bien  qu'elle 
soit  la  chose  du  maître,  quant  au  service,  n'est  pourtant  pas  sa 
chose  quant  à  l'acte  conjugal.  H  y  a,  aussi,  qu'il  faut  considé- 
rer le  mode  dont  chacun  use  de  ce  qui  est  à  lui.  —  Enfin,  celui 
qui  agit  ainsi  fait  injure  à  l'enfant  à  venir,  au  bien  duquel 
l'union  dont  il  s'agit  n'est  pas  ordonnée  suffisamment,  comme 
il  a  été  dit  »  (au  corps  de  l'article). 

Vad  quinlurn  répond  que  «  la  femme  a  pouvoir  sur  le  corps 
de  son  mari,  non  pas  d'un  façon  pure  et  simple,  quant  à  toutes 
choses;  mais  seulement  quant  au  mariage.  Et  voilà  pourquoi 
elle  ne  peut  pas  contre  le  bien  du  mariage  livrer  le  corps  de 
son  mari  à  une  autre  femme  <>. 

Avoir  des  rapports  charnels  avec  une  femme  hors  des  liens 
du  mariage,  ce  qui  est  proprement  le  concubinage,  est  chose 
contraire  à  la  loi  de  nature.  Et,  par  conséquent,  c'est  un  pé- 
ché. —  Mais  est-ce  un  péché  mortel!'  C'est  ce  qu'il  nous  faut 
maintenant  considérer;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article  IV. 

Si  d'avoir  des  rapports  charnels  avec  une  concubine 
est  un  péché  mortel  ? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  d'avoir  des  rap- 
ports charnels  avec  une  concubine  n'est  pas  un  péclié  mor- 
tel )).  —  La  première  déclare  que  «  le  mensonge  est  un  plus 
grand  péché  que  la  simple  fornication  :  on  le  voit  par  ce  fait 
que  Juda  »,  l'un  des  fils  de  Jacob,  «  qui  n'eut  pas  horreur  de 
commettre  la  fornication  avec  Thamar,  se  refusa  au  mensonge, 
en  disant  :  Assurément,  elle  ne  pourra  pas  nïaccaser  de  mensonge 
{Genèse,  ch.  xxxviii,  v.  23).  Or,  le  mensonge  n'est  pas  toujours 
péché  mortel.  Donc  la  fornication  simple  non  plus  ».  —  La 
deuxième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  péché  mortel  doit 
être  puni  de  mort.  Or,  la  loi  ancienne  ne  punissait  point  de 
mort  le  concubinage,  sinon  en  certains  cas,  comme  on  le  voit 
dans  le  Deutéronome,  ch.  xxii  (v.  20  et  suiv.).  Donc  le  concu- 
binage n'est  pas  un  péché  mortel  ».  —  La  troisième  objection 
dit  que  «  d'après  saint  Grégoire  (Morales,  liv.  XXXIll,  ch.  xii), 
les  péchés  mortels  charnels  constituent  une  faute  moindre  que 
les  péchés  spirituels.  Or,  ce  n'est  pas  tout  orgueil  ou  toute  avarice 
qui  sont  un  péché  mortel,  lesquels  sont  des  péchés  spirituels. 
Donc  ce  n'est  pas  toute  fornication  qui  est  un  péché  mortel, 
laquelle  est  un  péché  charnel  ».  —  La  quatrième  objection  fait 
observer  qu'  «  il  va  un  moindre  péché,  là  oij  se  trouve  un 
plus  grand  excitant  à  pécher;  parce  que  celui-là  pèche  davan- 
tage, qui  est  vaincu  par  une  tentation  moindre.  Or,  la  concu- 
piscence excite  le  plus  aux  choses  charnelles.  Donc,  si  l'acte 
de  gourmandise  n'est  pas  toujours  un  péché  mortel,  la  simple 
fornication  ne  le  sera  pas  non  plus  n. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  dit  fjuc  «  rien 
n'exclut  du^lloyaume  de  Dieu  sinot)  le  péché  mortel.  Or,  ceux 
qui  commettent  la  fornication  sont  exclus  du  Royaume  de 
Dieu;  comme  on  le  voit  par  la  première  Epître  aux  Corin- 
thiens, ch.  VI  (v.  9,   10).  Donc  la  simple  fornication  est  un  pé- 
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ché  mortel.  —  Le  second  argument  fait  observer  que  «  seuls 
les  péchés  mortels  sont  appelés  crimes.  Or,  la  fornication  est 
ainsi  appelée;  comme  on  le  voit,  dans  le  livre  de  ïobie,  ch.  iv 
(v.  i3)  :  Garde-loi  de  toute  Jornicalion  ;  el  en  dehors  de  ta  femme, 
ne  soajjre  jamais  de  connaître  le  crime  » . 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  comme 
il  a  été  dit  (Il  livre  des  Sentences,  dist.  XLIl,  q.  i,  art.  /j  ; 
i«-2''^,  q.  88,  art.  2),  ces  actes  sont,  de  leur  espèce,  des  péchés 
mortels,  par  lesquels  est  violé  le  pacte  de  l'amitié  de  l'homme 
à  Dieu  et  de  l'homme  à  l'homme  :  ces  deux  choses-là,  en  effet, 
sont  contre  les  deux  préceptes  de  la  charité,  qui  est  la  vie  de 
l'âme.  Et  c'est  pourquoi  l'acte  de  fornication  enlevant  l'ordre 
voulu  des  parents  à  l'enfant,  que  la  nature  poursuit  dans  l'acte 
des  rapports  charnels,  il*  n'est  pas  douteux  que  la  simple  for- 
nication, de  son  essence  est  un  péché  mortel,  même  si  la  loi 
écrite  ne  disait  rien  à  son  sujet  ». 

L'ad  primum  fait  remarquer  que  «  fréquemment,  l'homme 
qui  n'évite  pas  le  péché  mortel,  évite  un  péché  véniel,  auquel 
il  est  moins  porté.  Et  c'est  ainsi  que  Juda  évita  le  mensonge, 
n'évitant  pas  la  fornication.  —  11  y  a,  du  reste,  que  ce  men- 
songe eût  été  pernicieux,  ayant  une  injustice  adjointe,  s'il 
n'avait  pas  donné  ce  qu'il  avait  promis  »  (Cf.  Genèse,  ch.  xxxvni, 
V.  17). 

Vad  secundiun  répond  que  «  le  péché  n'est  pas  dit  mortel 
parce  qu'il  est  puni  de  la  mort  corporelle,  mais  parce  qu'il 
est  puni  de  la  mort  éternelle.  Aussi  bien,  même  le  vol,  qui  est 
un  péché  mortel,  et  beaucoup  d'autres,  ne  sont  point  d'ordi- 
naire punis  de  mort  par  les  lois.  Et  il  en  est  de  même  de  la  for- 
nication ». 

Vad  terliiim  déclare  que  «  comme  tout  mouvement  d'or- 
gueil n'est  point  péché  mortel,  de  même  non  plus  tout  mou- 
vement de  luxure  ;  parce  que  les  premiers  mouvements  de  la 
luxure  et  autres  choses  de  ce  genre  sont  des  péchés  véniels,  et 
même  l'acte  conjugal  quelquefois.  Cependant  certains  actes  de 
luxure  sont  des  péchés  mortels,  alors  que  certains  mouvements 
d'orgueil  sont  des  péchés  véniels;  parce  que  dans  les  paroles 
de  saint  Grégoire  »   que  citait  l'objection,   «   la  comparaison 
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s'entend  des  vices  quant  à  leur  genre,  non  quant  aux  actes 
particuliers  ». 

V ad  quartiim  dit  que  «  cette  circonstance  est  plus  efficace  à 
aggraver,  qui  approche  davantage  de  l'espèce  de  péché.  Aussi 
bien,  quoique  la  fornication  soit  diminuée  en  raison  de  l'exci- 
tant au  péché,  cependant  la  matière  qui  est  la  sienne  a  plus 
de  gravité  que  l'excès  ou  le  désordre  dans  le  manger  :  elle  ap- 
partient, en  effet,  à  ce  qui  touche  au  bien  de  la  société  parmi  les 
hommes.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  ne  suit  pas  ». 

De  soi  ou  de  son  espèce,  l'acte  des  rapports  charnels  entre 
un  homme  et  une  femme  qui  ne  sont  pas  unis  par  le  lien  du 
mariage,  est  un  péché  mortel.  —  Peut-on  dire  cependant  que 
cet  acte  ait  été  licite  à  un  moment  dominé  de  l'histoire,  comme 
nous  avons  dit  qu'il  a  été  licite  d'avoir  plusieurs  femmes.  Saint 
Thomas  va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 


Article  V. 

S'il  a  été  un  temps  où  il  était  licite  à  l'homme 
d'avoir  une  concubine? 


Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  a  été  un  temps  oii 
il  était  licite  d'avoir  une  concubine  ».  —  La  première  dit  que 
«  comme  d'avoir  une  seule  femme  est  de  la  loi  dénature;  ainsi  de 
n'avoir  pas  de  concubine.  Or,  il  fut  un  temps  oii  il  était  licite 
d'avoir  plusieurs  femmes.  Donc,  pareillement,  d'avoir  une 
concubine  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer  qu'  «  une 
même  femme  ne  peut  pas  être  en  même  temps  esclave  ou  ser- 
vante et  épouse;  et,  aussi  bien,  selon  la  loi,  du  seul  fait  qu'une 
servante  ou  esclave  était  prise  en  mariage,  elle  devenait  libre 
{Deutéronnine,  ch.  xxi,  v.  lo  et  suiv.).  Oi",  nous  lisons  de  cer- 
tains hommes,  très  amis  de  Dieu,  qu'ils  eurent  des  rapports 
charnels  avec  leurs  esclaves  :  comme  Abraham  {Genèae, 
ch.  XVI,  V.  3,  4;  ch.  XXV,  v.  6),  et  Jacob  {Ibld.,  ch.  xxxiv). 
Donc  celles-là  n'étaient  point  des  épouses.  Et,  par  suite,  il  était 
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alors  permis  d'avoir  des  concubines  ».  —  La  troisième  objec- 
tion en  appelle  à  ce  que  «  la  femme  qui  est  prise  en  mariage 
ne  peut  pas  être  chassée,  et  son  enfant  doit  avoir  part  à  l'héri- 
tage. Or,  Abraham  chassa  Agar;  et  le  fils  d'Agar  ne  fut  pas 
héritier  {Genèse,  ch.  xxi).  Donc  Agar  n'était  point  femme 
d'Abraham  »  ;  et,  par  suite,  elle  était  concubine. 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que  «  ce 
qui  est  contraire  aux  préceptes  du  Décalogue  n'a  jamais  été 
licite.  Or,  d'avoir  une  concubine  est  contre  un  précepte  du  Déca- 
logue, savoir  :  Ta  ne  commettras  pas  d'adultère  {Exode,  ch.  xx, 
V.  i^).  Donc  ce  n'a  jamais  été  licite  ».  —  Le  second  argument 
fait  observer  que  «  saint  Ambroise  dit,  au  livre  des  Patriar- 
ches (I,  iv)  :  A  l'homme  n'est  point  permis  ce  qui  n'est  pas  pernds 
à  la  femme.  Or,  jamais  il  n'a  été  permis  à  la  femme  d'aller 
à  un  autre  homme,  laissant  son  propre  mari.  Donc  il  n'a  jamais 
été  permis  à  l'homme  d'avoir  une  concubine  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  Rabbin 
Moïse  »,  Maimonides,  dans  son  livre  Du  Docteur  des  Perplexes, 
liv.  111,  ch.  xLix,  «dit  qu'avant  le  temps  de  la  loi,  la  fornica- 
tion n'était  pas  un  péché  :  ce  qu'il  prouve  par  le  fait  de  Juda 
ayant  des  rapports  charnels  avec  Thamar.  —  Mais  celte  raison 
ne  convainc  pas  »,  reprend  saint  Thomas.  «  Il  n'est  pas  néces- 
saire, en  effet,  d'excuser  de  tout  péché  les  enfants  de  Jacob, 
puisqu'ils  furent  accusés,  auprès  de  leur  père,  d'un  crime  très 
mauvais  {Genèse,  ch.  xxxvn,  v.  2),  et  qu'ils  consentirent  à  la 
mort  et  à  la  vente  de  Joseph  {Ibid.,  v.  18  et  suiv.).  —  Et  c'est 
pourquoi  il  faut  dire  que  le  fait  d'avoir  une  concubine  non 
unie  par  le  mariage  étant  contre  la  loi  de  nature,  en  aucun 
temps  ce  n'a  pu  être  permis  de  soi  ni  même  avec  dispense. 
Comme  on  le  voit,  en  effet,  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  i),  l'union 
charnelle  avec  la  femme  qui  n'est  pas  jointe  par  le  lien  du  ma- 
riage, n'est  pas  un  acte  qui  convienne  au  bien  de  l'enfant, 
principale  fin  du  mariage.  D'où  il  suit  que  c'est  un  acte  contre 
les  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature,  qui  n'admettent 
pas  de  dispense. 

Par  conséquent,  toutes  les  fois  que  nous  lisons,  dans  l'Ancien 
Testament,  avoir  eu   des   concubines,  des  hommes  (\u"\\  faut 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  3i 
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excuser  du  péché  mortel,  il  faut  que  ces  femmes  aient  été 
unies  par  le  mariage;  et  cependant  elles  sont  dites  concubines, 
parce  qu'elles  participaient  de  l'épouse  et  de  la  concubine.  Car 
selon  que  le  mariage  est  ordonné  à  sa  fin  principale,  qui  est  le 
bien  de  l'enfant,  la  femme  est  unie  au  mari  par  un  lien  indis- 
soluble, ou,  à  tout  le  moins,  de  longue  durée,  ainsi  qu'on  le 
voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  i)  ;  et  contre  cela,  il  n'est  pas  de 
dispense.  Mais  quant  à  la  seconde  fin,  qui  est  l'administration 
de  la  famille  et  la  communication  dans  les  œuvres,  la  femme 
est  unie  au  mari  comme  compagne.  Et  ceci  manquait  pour  les 
femmes  qui  sont  appelées  concubines.  Sur  ce  point,  en  effet, 
il  pouvait  y  avoir  dispense,  étant  donné  qu'il  s'agit  là  de  la  fin 
secondaire  du  mariage.  C'est  en  cela  que  ces  femmes  avaient 
quelque  chose  de  la  concubine,  en  raison  de  quoi  elles  étaient 
appelées  de  ce  nom  ». 

Vad  primum  précise  de  nouveau  qu'  «  avoir  plusieurs  fem- 
mes n'est  pas  contre  les  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature, 
comme  d'avoir  une  concubine.  Et  c'est  pourquoi  la  raison  ne 
suit  pas  ». 

Vad  secundam  déclare  que  «  les  anciens  Patriarches  allaient 
à  leurs  esclaves  d'un  mouvement  marital  en  vertu  de  la  dis- 
pense qui  leur  permettait  d'avoir  plusieurs  femmes.  Elles 
étaient,  en  effet,  épouses,  quant  à  la  fin  principale  et  première 
du  mariage.  Mais  elles  n'étaient  pas  épouses  quant  à  cette  union 
qui  regarde  la  fin  secondaire,  à  laquelle  s'oppose  la  condition 
d'esclave,  la  même  personne  ne  pouvant  pas  être  compagne  et 
esclave  ».  Rien  de  plus  fondé  que  cette  distinction.  Elle  est  en 
harmonie  parfaite  avec  tout  ce  que  nous  lisons,  à  ce  sujet,  dans 
la  vie  des  anciens  Patriarches. 

Vad  terliam  dit  que  «  comme,  dans  la  loi  de  Moïse,  par 
dispense  il  était  permis  de  donner  le  libelle  de  répudiation 
pour  éviter  le  meurtre  de  la  femme,  selon  qu'il  sera  dit  bientôt 
(q.  67,  art.  6)  ;  de  même,  en  vertu  de  la  même  dispense,  il  fut 
permis  à  Abraham  de  renvoyer  Agar,  pour  signifier  le  mys- 
tère que  l'Apôtre  saint  Paul  expose  dans  l'Épître  aux  Galates, 
ch.  IV  (v.  22  et  suiv.).  Pareillement,  que  ce  fils  n'ait  pas  été 
l'héritier,   cela   tient  au   mystère,  comme   on   le  voit  dans  la 
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même  épître.  C'est  ainsi,  du  resle,  qu'il  apparlient  au  mystère, 
qu'Ésaû,  fils  de  la  femme  libre,  ne  fût  pas  l'héritier;  comme 
on  le  voit  aux  Romains,  ch.  ix  (v.  lo  et  suiv.).  Pareillement, 
aussi,  ce  fut  pour  le  mystère,  que  les  fils  de  Jacob  nés  des 
femmes  libres  et  des  esclaves  fussent  héritiers;  comme  le  dit 
saint  Augustin  {sur  saint  Jean,  tr.  XI)  :  parce  que,  dans  le 
baptême,  les  enfants  naissent  au  Christ,  soit  par  les  bons  mi- 
nistres, que  signifient  les  femmes  libres,  soit  par  les  mauvais, 
que  signifient  les  femmes  esclaves  ».  Nous  savons,  en  effet,  que 
tout  arrivait  en  figure  et  en  symbole  aux  anciens  Pères  :  par 
les  faits  de  leur  histoire,  Dieu  écrivait  d'avance  l'histoire  du 
Christ  et  de  son  Église. 

Une  nouvelle  question,  qui  se  rattache,  elle  aussi,  au  ma- 
riage, comme  question  adjointe,  est  celle  de  la  bigamie,  pour 
autant  qu'elle  entraîne  l'irrégularité.  C'est  d'elle  que  nous 
avons  à  nous  occuper  maintenant. 


QUESTION  LXVI 


DE  LA  BIGAMIE  ET  DE  L'IRRÉGULARITÉ  QU'ELLE  ENTRAINE 


Cette  question  comprend  cinq  articles  : 

1°  Si  cette  bigamie  qui  consiste  en  ce  que  quelqu'un  a  eu  succes- 
sivement deux  femmes,  entraine  l'irrégularité? 

2°  Si  celui-là  contracte  l'irrégularité  qui  a  eu  ensemble  ou  succes- 
sivement deux  femmes,  l'une  de  droit,  l'autre  de  fait? 

3°  Si  l'irrégularité  est  contractée  du  fait  que  quelqu'un  n'a  point 
pris  une  femme  vierge? 

4°  Si  la  bigamie  est  détruite  par  le  baptême? 

5°  S'il  est  permis  d'accorder  la  dispense  au  bigame? 


Ces  cinq  articles  sont  tirés  du  livre  IV  des  Sentences,  distinc- 
tion XX.VII,  question  3.  Les  trois  premiers  articles  sont  les 
trois  sous-questions  de  l'article  prereiier;  les  articles  4  et  5  sont 
les  articles  2  et  3. 

Article  Premier. 

Si  à  cette  bigamie  constituée  par  le  fait  que  quelqu'un  a    eu 
successivement  deux  femmes  est  annexée  l'irrégularité? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  à  cette  bigamie  cons- 
tituée par  le  fait  que  quelqu'un  a  eu  successivement  deux 
femmes  n'est  pas  annexée  l'irrégularité  ».  —  La  première  arguë 
de  ce  que  «.  la  multitude  et  l'unité  suivent  l'être.  Donc  l'être  et 
le  non-être  ne  constituent  pas  une  multitude.  Or,  celui  qui  a 
successivement  deux  femmes,  quand  l'une  d'elles  est,  l'autre 
n'est  pas.  Donc  cela  ne  fait  pas  qu'il  soit  l'homme  qui  n'est 
pas  l'homme  d'une  seule   femme,    lequel,   au    témoignage   de 
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l'Apôtre  (première  épître  à  Timothée,  ch.  m,  v.  2  ;  à  Tite,  ch.  i, 
V.  6),  est  empêché  de  recevoir  l'épiscopat  ».  —  La  deuxième 
objection  fait  observer  qu'  u  on  trouve  un  signe  plus  grand 
d'incontinence  en  celui  qui  a  des  rapports  de  fornication  avec 
plusieurs  femmes,  qu'en  celui  qui  a  successivement  plusieurs 
femmes.  Or,  le  premier  n'est  pas  constitué  irrégulier.  Donc, 
non  plus,  le  second  0.  —  La  troisième  objection  dit  que  d  si  la 
bigamie  cause  l'irrégularité,  ou  c'est  en  raison  du  sacrement, 
ou  c'est  en  raison  de  l'acte  charnel.  Le  premier  ne  se  peut  pas. 
Car,  dans  ce  cas,  si  quelqu'un  avait  contracté  avec  une  femme 
par  des  paroles  au  présent,  et  si  cette  femme  étant  morte  avant 
qu'ils  eussent  eu  de  rapport  conjugal,  il  en  avait  épousé  une 
autre,  il  deviendrait  irrégulier;  chose  qui  est  contraire  à  la 
décrétale  d'Innocent  lll.  Le  second,  non  plus,  ne  se  peut  pas; 
parce  que,  d'après  cela  aussi  celui  qui  aurait  des  rapports  char- 
nels avec  plusieurs  femmes  concubines  serait  irrégulier;  ce  qui 
est  faux.  Donc,  en  aucune  manière,  la  bigamie  ne  cause  l'irré- 
gularité». 

Nous  n'avons  pas,  ici,  d'argument  sed  contra.  Il  ne  serait 
pas  autre  que  l'autorité  de  l'Église;  et  elle  va  être  signalée  au 
corps  de  l'article. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  u  un  homme, 
par  le  sacrement  de  l'Ordre,  est  constitué  ministre  des  sacre- 
ments; et  celui  qui  doit  administrer  les  sacrements  aux  au- 
tres ne  doit  lui-même  souffrir  d'aucun  défaut  en  ce  qui  est  des 
sacrements.  Or,  le  défaut  dans  le  sacrement  existe  quand  on  ne 
retrouve  pas  la  signification  intégrale  du  sacrement.  D'autre 
part,  le  sacrement  du  mariage  signifie  l'union  du  Christ  à 
l'Église  {aux  Éphc.nens,  ch.  v,  v.  3a),  laquelle  est  d'un  seul  à 
une  seule.  Il  s'ensuit  qu'il  est  requis,  pour  la  parfaite  signifi- 
cation du  sacrement,  que  l'homme  soit  le  mari  d'une  femme 
seulement,  et  la  femme  l'épouse  d'un  homme  seulement.  D'oij 
il  suit,  que  la  bigamie,  qui  enlève  cela,  amène  l'irrégularité. 
—  Et  il  se  trouve  ([uatre  modes  de  bigamie.  Le  premier, 
quand  un  homme  a  plusieurs  femmes  successivement,  de 
droit.  Le  second,  quand  il  a  ensemble  plusieurs  femmes, 
l'une  de  droit,  l'autre  de  fait.   Le  troisième,  quand  il  a  plu- 
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sieurs  femmes  successivement,  l'une  de  droit,  l'autre  de  fait. 
Quatrièmement,  quand  il  a  épousé  une  veuve.  Et,  à  tous  ces 
modes,  Tirrégularilé  est  adjointe.  —  Une  autre  cause  est  assi- 
gnée par  voie  de  conséquence.  C'est  que  dans  les  sujets  qui 
reçoivent  le  sacrement  de  l'Ordre  doit  briller  la  plus  grande 
spiritualité  :  soit  parce  qu'ils  administrent  les  choses  spiri- 
tuelles, savoir  les  sacrements;  soit  parce  qu'ils  enseignent  les 
choses  spirituelles;  et  leur  vie  n'est  occupée  que  des  choses 
spirituelles.  Et  de  là  vient  que  la  concupiscence  étant  le  plus 
en  opposition  avec  les  choses  spirituelles,  car,  par  elle,  Vhonime 
tout  entier  devient  chair,  il  ne  faut  pas  qu'apparaisse  en  eux 
quelque  signe  de  concupiscence  permanente.  Chose  qui  appa- 
raît dans  les  bigames,  qui  n'ont  pas  voulu  se  contenter  d'une 
seule  femme.  —  Toutefois  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  la  pre- 
mière raison  est  meilleure  ». 

Vad  priniuni  dit  que  «  la  multitude  de  plusieurs  femmes 
existant  ensemble  est  une  multitude  pure  et  simple.  Et  c'est 
pourquoi  une  telle  multitude  répugne  totalement  à  la  signifi- 
cation du  sacrement.  D'où  il  suit  que  le  sacrement  est  enlevé. 
Mais  la  multitude  des  femmes  qui  se  succèdent  est  une  multi- 
tude à  certains  égards  »,  non  purement  et  simplement,  a  Avec 
elle  donc  n'est  pas  enlevée  totalement  la  signification  du  sa- 
crement; ni,  non  plus,  le  sacrement,  quant  à  son  essence, 
mais  seulement  quant  à  sa  perfection  :  perfection  qui  est  re- 
quise en  ceux   qui   sont  les  dispensateurs   des  sacrements  ». 

L'rtd  secundam  accorde  que  «  dans  ceux  qui  se  livrent  à  la 
fornication,  est  le  signe  d'une  concupiscence  plus  grande, 
mais  qui  est  moins  adhérente  :  parce  que  la  fornication  ne  fait 
pas  qu'un  homme  soit  lié  à  une  femme  pour  toujours.  —  Et, 
de  plus,  il  n'y  a  point  là  un  manque  dans  le  sacrement  », 
puisque  le  sacrement  n'existe  pas. 

Vud  tertiam  rappelle  que  a  comme  il  a  été  dit  (au  corps  de 
l'article),  la  bigamie  cause  l'irrégularité  pour  autant  qu'elle 
enlève  la  parfaite  signification  du  mariage,  qui  consiste  et  dans 
l'union  des  âmes  qui  fait  le  consentement,  et  dans  l'union  des 
corps.  Et  voilà  pourquoi  c'est  en  raison  des  deux  ensemble 
que  doit  exister  la  bigamie  causant  l'irrégularité.  Aussi  bien 
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par  la  décrétale  d'Innocent  III  il  est  dérogé  à  ce  que  le  Maître 
dit  dans  la  lettre  »  du  texte  des  Sentences,  «  savoir  que  seul  le 
consentement  par  des  paroles  au  présent  suffît  pour  amener 
l'irrégularité  ». 

Parmi  les  quatre  modes  de  bigamie  dont  il  a  été  parlé  à  l'ar- 
ticle que  nous  venons  de  lire,  comme  entraînant,  tous  les  qua- 
tre, l'irrégularité  adjointe,  il  en  est  deux  sur  lesquels  le  doute 
demeure.  Il  s'agit  de  dissiper  ce  doute;  et,  dans  ce  but,  saint 
Thomas  pose  l'article  qui  suit. 


Article  II. 

Si  l'irrégularité  est  annexée  à  la  bigamie  qui  se  produit  du 
fait  que  quelqu'un  a  deux  femmes  ensemble  ou  successi- 
vement, l'une  de  droit,  l'autre  de  fait? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  u  l'irrégularité  n'est 
pas  annexée  à  la  bigamie  qui  se  produit  du  fait  que  quelqu'un 
a  deux  femmes,  ensemble  ou  successivement,  l'une  de  droit 
l'autre  de  fait  ».  —  La  première  dit  que  «  là  oii  il  n'est  pas  de 
sacrement,  il  ne  peut  pas  y  avoir  de  défaut  dans  le  sacrement.  Or, 
si  quelqu'un  contracte  de  fait  avec  une  femme  et  non  de  droit, 
il  n'est  point  là  de  sacrement;  parce  qu'une  telle  union  ne  si- 
gnifie pas  l'union  du  Christ  à  l'Église.  Donc,  puisque  l'ir- 
régularité ne  suit  la  bigamie  qu'en  raison  d'un  défaut  ou  d'un 
manque  de  perfection  dans  le  sacrement,  il  semble  qu'une 
telle  bigamie  n'entraîne  pas  l'irrégularité  ».  —  La  deuxième 
objection  déclare  que  «  celui  qui  a  des  rapports  charnels  avec 
une  femme  avec  laquelle  il  contracte  de  fait  mais  non  de  droit, 
commet  une  fornication,  s'il  n'a  pas  une  autre  femme  légi- 
time, ou  un  adultère  s'il  a  une  autie  fen)me.  Or,  diviser  sa 
chair  entre  plusieurs  par  la  fornication  ou  l'adultère,  ne  cause 
pas  l'irrégularité.  Donc,  non  plus,  le  mode  de  bigamie  dont  i' 
s'agit  ».  —  La  troisième  objection  fait  observer  qu'  «  il  arrive 
que  (luelqu'un,  avant  (juil  ait  des  rapports  charnels  avec  la 
femm»qui  lui  est  unie  de  droit,  contracte  de  fait,  non  de  droit» 
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avec  une  autre  et  ail  des  rapports  charnels  avec  celle-ci,  soit 
du  vivant  de  la  première,  soit  après  sa  mort.  Cet  homme  a 
contracté  avec  plusieurs  ou  de  droit  ou  de  fait;  et  cependant  il 
n'est  pas  irrégulier,  parce  qu'fV  rCa  point  divisé  sa  chair  entre 
plusieurs.  Donc  le  mode  de  bigamie  dont  il  s'agit  n'entraîne 
pas  l'irrégularité  ». 

Ici,  non  plus,  nous  n'avons  pas  d'argument  5e(/  contra.  Il  ne 
serait  pas  autre  que  la  formule  du  droit  positif.  Dans  le  nou- 
veau droit,  cependant,  il  n'est  plus  parlé  d'irrégularité  qu'au 
sujet  de  ceux  qui  ont  contracté  deux  ou  plusieurs  mariages 
valides  (Can.  984,  §  4)- 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  dans  le  sens  de 
l'ancien  droit,  disant  que  «  dans  les  deux  seconds  modes 
de  bigamie  »  mentionnés  à  l'article  précédent,  ((  l'irrégularité 
est  contractée,  parce  que,  même  si  dans  l'un  des  deux  »  ma- 
riages «  il  n'est  pas  de  sacrement,  il  est  cependant  une  certaine 
similitude  du  sacrement.  Et,  aussi  bien,  ces  deux  modes  sont 
secondaires,  tandis  que  le  premier  est  principal  dans  le  fait  de 
causer  l'irrégularité  ».  Aujourd'hui,  nous  l'avons  dit,  il  n'y  a 
plus  que  le  premier  mode  qui  cause  l'irrégularité,  savoir  quand 
un  homme  a  contracté  successivement  deux  ou  plusieurs  ma- 
riages valides. 

Vad  prinuini,  toujours  dans  le  sens  de  l'ancien  droit,  fait 
observer  que  «  s'il  n'est  point,  là,  de  sacrement,  il  est  cepen- 
dant une  certaine  similitude  du  sacrement,  laquelle  n'est  pas 
dans  la  fornication  ou  dans  l'union  adultérine.  Et  c'est  pour- 
quoi ce  n'est  pas  pareil. 

Et,  par  là,  se  voit  la  réponse  a  la  deuxième  objection  ». 

L'ad  tertiuni  dit  qu'  «  en  pareil  cas,  le  sujet  n'est  point  réputé 
bigame,  parce  que  le  premier  mariage  n'eut  point  sa  parfaite 
signification.  Toutefois,  si  par  le  jugement  de  l'Eglise  il  est 
contraint  de  revenir  à  sa  première  femme  et  d'avoir  avec  elle 
des  rapports  charnels,  tout  de  suite,  il  devient  irrégulier;  parce 
que  ce  n'est  point  le  péché  qui  fait  l'irrégularité,  mais  l'im- 
perfection de  la  signification  ».  —  Le  cas  n'est  plus  à  retenir 
aujourd'hui,  dans  le  nouveau  droit.  Seule,  la  pluralité  de  ma- 
riages valides  successifs  cause  l'irrégularité. 
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Saint  Thomas  se  posait  encore  une  autre  question  qui  n'est 
plus  d'actualité  aujourd'hui,  tnais  qu'il  importe  de  retenir 
comme  indice  du  soin  qu'avait  l'Eglise  à  rehausser  l'éclat  de 
la  pureté  et  de  l'intégrité  dans  ceux  qui  devaient  être  ses  mi- 
nistres. Il  s'agit  de  l'irrégularité  qui  se  contractait,  autrefois, 
du  fait  qu'un  homme  avait  épousé  une  femme  déjà  déflorée. 
Voyons  ce  que  saint  Thomas  enseignait,  là-dessus,  de  son 
temps.  C'est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  III. 

Si  l'irrégularité  est  contractée  du  fait  qu'on  a  épousé 
une  femme  qui  n'était  point  vierge  ? 


Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'irrégularité  n'est 
pas  contractée  du  fait  que  quelqu'un  épouse  une  femme  qui 
n'est  point  vierge  ».  —  La  première  fait  observer  que  d  l'on 
est  empêché  par  son  défaut  propre  plutôt  que  par  le  défaut 
d'aulrui.  Or,  si  celui-là  même  qui  contracte  n'est  pas  vierge,  il 
ne  devient  pas  irrégulier,  Donc  il  le  deviendra  bien  moins  en- 
core si  sa  femme  n'est  point  vierge  ».  —  La  deuxième  objection 
dit  qu'  «  il  peut  arriver  qu'un  homme  déflore  une  femme  et 
ensuite  la  prend  en  mariage.  Or,  celui-là  ne  semble  pas  deve- 
nir irrégulier;  parce  qu'il  ne  divise  point  .sa  chair  entre  plu- 
sieurs; ni,  non  plus,  sa  femme.  El  cependant  il  épouse  une 
déflorée.  Donc  un  tel  mode  de  bigamie  ne  cause  pas  l'irrégu- 
larité 1).  —  La  troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  nul  ne 
peut  contracter  l'irrégularité  à  moins  qu'il  ne  le  veuille.  Or, 
parfois,  un  homme  épouse  une  femme  qui  n'est  pas  vierge, 
sans  le  vouloir  ;  tel  celui  qui  croit  épouser  une  vierge,  et 
qui,  ensuite,  quand  il  a  avec  elle  les  r;q)porls  conjugaux, 
s'aperçoit  qu'elle  a  été  déflorée.  Donc  un  tel  mode  •>  de  bigauiie 
«  ne  fait  pas  toujours  l'irrégularité  •.  —  La  quatrième  objec- 
tion arguë  de  ce  que  e  la  corruption  qui  suit  le  mariage  est 
plus  digne  de  blâme  que  celle  (]iii  le  piécède.  Or,  si  la  femme, 
après  que  le  mariage  a  été  consommé,  a  des  rapports  charnels 
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avec  un  autre,  le  mari  ne  devient  pas  irrégulier;  sans  quoi  il 
serait  puni  pour  le  péché  de  sa  femme.  Et  il  peut  arriver  aussi, 
après  qu'il  l'a  su,  qu'il  lui  rende  le  devoir  conjugal  quand 
elle  le  demande  avant  d'être  accusée  comme  adultère  et  d'être 
condamnée.  Donc  il  semble  que  ce  mode  de  bigamie  ne  cause 
pas  l'irrégularité  ». 

L'argument  secl  contra  est  un  texte  de  «  saint  Grégoire  », 
Registre,  liv.  II,  épist.  xxxvii,  oij  il  est  «  dit  :  IKoiis  vous  don- 
nerons le  précepte  de  ne  Jamais  faire  des  ordinations  illicites  :  de 
ne  jamais  permettre  qu'approchent  aux  saints  Ordres  un  bigame, 
ou  celui  qui  n'a  pas  eu  pour  femme  une  vierge,  ou  celui  qui  ignore 
les  lettres,  ou  celui  qui  a  quelque  partie  de  son  corps  défectueuse, 
ou  celui  qui  est  tenu  à  la  pénitence,  ou  par  la  cour,  ou  par  toute 
autre  condition  n. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  dans  l'union 
du  Christ  et  de  l'Eglise,  l'unité  se  trouve  de  part  et  d'autre.  Il 
suit  de  là  que  si  l'on  a  la  division  de  la  chair,  soit  du  côté  du 
mari,  soit  du  côté  de  la  femme,  il  y  a  défaut  ou  imperfection 
du  sacrement.  Toutefois,  ce  n'est  pas  de  la  même  manière,  car, 
du  côté  de  l'homme,  il  est  requis  qu'il  n'ait  pas  eu  d'aulre 
femme,  non  que  lui-même  soit  vierge;  mais,  du  côté  de  la 
femme,  il  est  requis  aussi  qu'elle  soit  vierge. 

Les  Décrétistes  »  ou  qui  s'occupent  du  Décret,  des  Décrets, 
des  Décrétales,  du  Droit  ecclésiastique,  «  assignent  pour  rai- 
son, que  l'évêque  signifie  l'Église  militante,  dont  il  a  le  soin, 
et  011  se  trouvent  bien  de  nombreuses  corruptions;  mais 
l'épouse  signifie  le  Christ,  qui  fut  vierge.  Et  c'est  pourquoi  du 
côté  de  l'épouse  est  requise  la  virginité,  mais  non  du  côlé 
de  l'époux,  à  l'effet  qu'il  puisse  devenir  évêque.  —  Mais  », 
dit  saint  Thomas,  «  cette  raison  est  expressément  contre 
l'Apôtre  dans  l'épître  aux  Éphésiens,  ch.  v  (v.  26)  :  Maris,  ai- 
mez vos  femmes,  comme  le  Christ  aime  l'Église  ;  par  où  l'on  voit 
que  la  femme  signifie  l'Eglise,  et  l'époux  le  Christ.  Et,  encore 
{Ibid.,  v.  23)  :  parce  que  l'homme  est  la  tête,  le  chef,  de  la 
femme,  comme  le  Christ  l'est  de  l'Église. 

Et  c'est  pourquoi  d'autres  (saint  Bonaventure,  IV  Sentences, 
dist    XXV,  art.   2,  q.   3)  disent  que   par  l'époux  est  signifié  le 
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Christ,  et,  par  l'épouse,  l'Eglise  triomphante,  où  ne  se  trouve 
aucune  tache  {aux  Éphésiens,  ch.  v,  v,  27).  Le  Christ  eut, 
d'abord,  la  synagogue,  comme  concubine.  Et,  par  suite,  il 
n'est  rien  enlevé  à  la  perfection  de  la  signification  du  sacre- 
ment, si  l'époux  a  eu  aussi  »,  avant  de  se  marier,  quelque  con- 
cubine. —  «  Mais,  c'est  là  »,  déclare  saint  Thomas,  «  chose  bien 
absurde.  Parce  que,  de  même  qu'il  n'y  a  qu'une  foi  pour  les 
anciens  et  les  modernes;  de  même,  il  n'y  a  qu'une  Église.  Il 
suit  de  là  que  ceux  qui  servaient  Dieu,  au  temps  de  la  syna- 
gogue, appartenaient  à  l'unité  de  l'Église  dans  laquelle  nous 
servons  Dieu.  — Et,  de  plus,  c'est  expressément  contre  ce  qu'on 
trouve  dans  Jérémie,  ch.  m,  et  dans  Ézéchiel,  ch.  xvi,  et  dans 
Osée,  ch.  H,  où  il  est  fait  expressément  mention  des  épousailles 
de  la  synagogue.  Elle  ne  fut  donc  pas  comme  une  concubine, 
mais  comme  une  épouse.  —  De  plus,  avec  cela  la  fornication 
serait  un  sacrement  de  cette  union;  ce  qui  est  absurde.  Et  c'est 
pourquoi  la  gentilité,  avant  d'être  épousée  par  le  Christ  dans 
la  foi  de  l'Église,  fut  corrompue  par  le  démon  l'entraînant 
dans  l'idolâtrie. 

Nous  devons  donc,  parlant  autrement,  dire  que  le  défaut  ou 
l'imperfection  dans  le  sacrement  cause  l'irrégularité.  Or,  la 
corruption  de  la  chair  se  produisant  hors  du  mariage,  laquelle 
a  précédé  le  mariage  n'apporte  aucun  défaut  dans  le  sacre- 
ment, du  côté  de  celui  en  qui  la  corruption  se  trouve;  mais 
elle  produit  l'imperfection  du  coté  de  l'autre  partie.  C'est  qu'en 
effet,  l'acte  de  celui  qui  contracte  le  mariage,  ne  tombe  pas  sur 
lui-même,  mais  sur  l'autre;  et,  à  cause  de  cela,  il  est  spécifié 
par  le  terme,  qui  est  aussi,  par  rapport  à  cet  acte,  comme  la 
matière  du  sacrement.  Et,  aussi  bien,  si  la  femme  pouvait  re- 
cevoir les  Ordres,  de  même  que  le  mari  est  rendu  irrégulier 
du  fait  qu'il  a  épousé  une  femme  déllorée,  et  non  du  fait  qu'il 
a  contracté  mariage  n'étant  |)lus  vierge  lui-même;  ainsi  la 
femme  deviendrait  irrégulière,  si  elle  contractait  avec  un 
homme  non  vierge,  et  non  du  fait  qu'elle  contracterait  n'étant 
pas  vierge  elle-même;  à  moins  qu'elle  n'eut  été  déllorée  dans 
un  aulie  mariage  auparavant. 

Et,  par  là,  se  trouve  résolue  la  première  objection  ». 
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Vad  secundam  fait  observer  que  u  pour  le  cas  dont  parle 
l'objection,  il  y  a  diverses  opinions.  Cependant,  il  est  plus  pro- 
bable que  le  sujet  n'est  pas  irrégulier;  parce  qu'tï  na  pas  di- 
visé sa  chair  entre  plusieurs  ».  Dans  le  nouveau  droit  la  question 
ne  se  pose  plus. 

L'ad  terlium  dit  que  «  l'irrégularité  n'est  pas  une  peine  qu'on 
inflige;  mais  un  défaut  »  dans  la  signification  «  du  sacre- 
ment. Et  voilà  pourquoi  il  n'est  pas  nécessaire  que  soit  tou- 
jours volontaire  la  bigamie,  à  l'effet  de  causer  l'irrégularité. 
Il  suit  da  là  que  celui  qui  épouse  une  déflorée  la  croyant 
vierge,  est  irrégulier  quand  il  la  connaît  par  l'acte  charnel  )^ 

Vad  quarlum  répond  que  u  si  la  femme  commet  la  fornication 
après  le  mariage  contracté,  le  mari  n'est  point  fait  irrégulier 
pour  cela,  à  moins  qu'après  la  corruption  adultérine,  il  n'ait  de 
nouveau  des  rapports  charnels  avec  elle  ;  parce  que,  autre- 
ment, la  corruption  de  la  femme  ne  tombe  en  aucune  manière 
sous  l'acte  matrimonial  du  mari.  Mais  si,  même  par  lé  droit 
il  est  obligé  de  lui  rendre  le  devoir,  ou  par  sa  propre  conscience, 
quand  elle  le  demande,  avant  qu'elle  soit  condamnée  comme 
adultère,  il  devient  irrégulier.  Bien  que,  sur  ce  point,  il  y  ait 
des  opinions.  Mais  ce  qui  a  été  dit  est  le  plus  probable;  parce 
que  l'on  ne  cherche  pas  ici  ce  qui  est  péché,  mais  seulement  la 
signification  ». 

rSous  avons  déjà  fait  remarquer  que,  maintenant,  avec  le 
nouveau  droit,  la  question  ne  se  pose  plus.  Il  n'y  a  d'autre 
irrégularité,  désormais,  que  si  le  mari  a  épousé  successivement 
deux  ou  plusieurs  femmes  dans  un  mariage  légitime. 

Nous  avons  dit  quand  la  bigamie,  amenant  l'irrégularité, 
existe.  Nous  devons  nous  demander  maintenant  si  l'irrégula- 
rité dont  il  s'agit,  quand,  en  fait,  elle  a  existé,  peut  disparaî- 
tre, soit  de  droit,  soit  par  dispense.  Et,  d'abord,  de  droit,  si, 
par  exemple,  elle  est  enlevée  par  le  baptême.  C'est  l'objet  de 
l'article  qui  suit. 


A! 
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Article  IV. 
Si  la  bigamie  peut  être  enlevée  par  le  baptême? 

Cinq  objeclions  veulent  prouver  que  i<  la  higannie  est  détruite 
par  le  baptême  )>.  —  La  première  arguë  de  ce  que  «  saint  Jérôme 
dit  ,  sur  l'Epître  à  Tile  (ch.  i,  v.  G),  que  si  quelqu'un,  avant 
le  baptême,  eut  plusieurs  femmes,  ou  une  avant  et  l'autre 
après,  celui-là  n'est  pas  bigame.  Donc  la  bigamie  est  enle- 
vée par  le  baptême  n.  —  La  deuxième  objection  déclare  que 
«  ce  qui  fait  ce  qui  est  plus  grand,  fait  ce  qui  est  moindre.  Or, 
le  baptême  enlève  tout  péché,  qui  est  plus  grave  que  l'irrégu- 
larité. Donc  il  enlève  l'irrégularité  de  la  bigamie  ».  —  La  troi- 
sième objection  dit  que  «  le  baptême  enlève  toute  peine 
provenant  d'un  acte  o  quelconque.  «  Or,  la  bigamie  est  de 
cette  sorte.  Donc,  etc.  »  —  La  quatrième  objection  en  appelle 
à  ce  que  «  le  bigame  est  irrégulier  en  tant  qu'il  est  en  défaut 
par  rapport  à  la  représentation  du  Christ  (art.  i).  Or,  par  le 
baptême  nous  sommes  pleinement  conformés  au  Christ.  Donc 
cette  irrégularité  est  enlevée  )>.  —  La  cinquième  objection  fait 
observer  que  u  les  sacrements  de  la  loi  nouvelle  sont  plus  effi- 
caces que  les  sacrements  de  l'ancienne  loi.  Or,  les  sacrements 
de  l'ancienne  loi  enlevaient  les  irrégularités  ;  comme  il  a  été  dit 
par  le  Maître  »  des  Sentences,  «au  début  du  livre  (IV,dist.  i). 
Donc  le  baptême,  aussi,  qui  est  le  plus  efficace  des  sacrements 
de  la  nouvelle  loi,  enlève  ririégularilé  contractée  par  la  l)i- 
gamie  ». 

Des  deux  arguments  scd  conlra,  le  premier  en  appelle  à 
«  saint  Augustin  »  {Du  bien  conjugal,  liv.  I,  ch.  xviii)  qui  a  ces 
paroles.  11  «  dit  :  Ceux-là  onl  une  inlelligcncr  [jIus  pc/KUranlc  (/ui 
ont  pensé  qiCon  ne  doit  pas  ordonner  celui  qui,  étant  catéchuint^ne 
ou  païen,  a  eu  une  autre  femme  ;  parce  ({uil  s'agit  du  sacrement , 
non  du  péché  ».  —  Le  second  argument  est  un  autre  texte  du 
même  saint  Augustin,  au  même  endioit.  «  La  Jetntnc,  dil-il 
encore,  si,  catéchumène  ou  païenne,  elle  a  été  déjlorée,  ne  peut 
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pas,  après  le  baptême,  recevoir  le  voile  parmi  les  vierges  de  Diea. 
Donc,  pour  la  même  raison,  le  bigame  d'avant  le  baptême  ne 
peut  pas,  une  fois  baptisé,  recevoir  les  Ordres   ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  baptême 
enlève  les  fautes  ;  mais  il  ne  dissout  pas  les  mariages.  Puis 
donc  que  l'irrégularité  est  une  suite  du  mariage,  elle  ne  peut 
pas  être  enlevée  par  le  baptême  ;  comme  le  dit  saint  Augustin  » 
(arg.  sed  contra). 

h'adprimam  dit  que  «  dans  ce  cas,  l'opinion  de  saint  Jérôme 
n'est  pas  suivie.  A  moins  que  nous  ne  voulions  dire  qu'il 
parle  dans  le  sens  d'une  dispense  plus  facile  ». 

L'ad  secundum  répond  qu'  a  il  n'est  pas  nécessaire  que  ce  qui 
fait  le  plus  fasse  le  moins,  à  moins  que  l'un  ne  soit  ordonné  à 
l'autre.  Et  cela  n'a  pas  lieu  dans  le  cas  présent  ;  car  le  bap- 
tême n'est  pas  ordonné  à  enlever  l'irrégularité  ». 

L'ad  tertiam  fait  observer  qu'  «  on  doit  entendre  ce  dont 
parle  l'objection,  des  peines  qui  suivent  le  péché  actuel,  non 
comme  étant  infligées,  mais  comme  devant  être  infligées.  Par 
le  baptême,  en  eifet,  un  sujet  ne  recouvre  pas  la  virginité.  Et, 
pareillement,  non  plus,  l'indivision  de  la  chair  ». 

Vad  qaartam  dit  que  «  le  baptême  conforme  au  Christ,  quant 
à  la  vertu  de  l'âme  ;  non  quant  à  l'état  de  la  chair,  qui  est  con- 
sidérée dans  la  virginité  ou  dans  l'indivision  de  la  chair  ». 

L'ad  quintum  précise  que  «  ces  irrégularités  »  de  l'ancienne 
loi  «  étaient  contractées  de  causes  légères  non  perpétuelles.  Et 
c'est  pourquoi  elles  pouvaient  aussi  être  enlevées  par  ces  sa- 
crements. Et,  de  plus,  ils  étaient  ordonnés  à  cet  effet.  Mais  le 
baptême  ne  l'est  pas  ». 

Le  baptême  n'enlève  pas  l'irrégularité  de  la  bigamie.  S'en- 
suit-il qu'il  n'y  ait  aucun  moyen  de  remédier  à  cette  irrégula- 
rité; et  que  celui  qui  l'a  une  fois,  est  pour  jamais  dans 
l'impossibilité  d'être  ordonné.  Ou,  au  contraire,  devons-nous 
dire  qu'il  peut  être  usé  de  dispense  avec  le  bigame.  Saint  Tho- 
mas va  nous  répondre  à  l'article  qui  suit. 
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Article  V. 
Si  avec  le  bigame  il  peut  être  usé  de  dispense? 

Quatre  objections  veulent  prouver  qu'  «  avec  le  bigame  il  ne 
peut  pas  être  usé  de  dispense  ».  —  La  première  en  appelle  à  ce 
qu'  «  il  est  dit,  Extra,  Des  bigames  :  Avec  les  clercs,  qui,  en  tant 
qu'il  fut  en  eux,  ont  pris,  en  mariage,  de  secondes  femmes,  comme 
avec  les  bigames,  il  n'est  point  permis  d'user  de  dispense  ».  —  La 
deuxième  objection  dit  qu'  a  il  n'est  point  permis  de  dispenser 
contre  le  droit  divin.  Or,  tout  ce  qui  est  marqué  dans  le 
canon  »  de  l'Ecriture  inspirée,  «  appartient  au  droit  divin. 
Puis  donc  que  l'Apôtre  dit,  dans  l'Écriture  canonique  (r*^  épî- 
tre  à  Thimothée,  ch,  m,  v.  2  ;  à  Tite,  ch.  i,  v.  6),  que  Vévêque 
doit  être  l'homme  d'une  seule  femme,  il  semble  qu'en  cela  il  ne 
peut  pas  être  donné  de  dispense  ».  —  La  troisième  objection 
déclare  que  «  nul  ne  peut  dispenser  dans  les  choses  qui  sont  de 
nécessité  pour  le  sacrement.  Or,  de  ne  pas  être  irrégulier  est  de 
nécessité  pour  le  sacrement  de  l'Ordre  :  élant  donné  que  la 
signification,  qui  est  de  l'essence  du  sacrement,  fait  défaut. 
Donc,  sur  ce  point,  il  ne  peut  pas  être  donné  de  dispense  ». 
—  La  quatrième  objection  dit  que  «  ce  qui  a  été  raisonnable- 
ment fait  ne  peut  pas  raisonnablement  être  changé.  Si  donc 
on  peut  raisonnablement  user  de  dispense  avec  le  bigame, 
il  a  été  déraisonnable  (|u'on  lui  ait  adjoint  l'irrégularilé.  Ce 
qui  ne  saurait  convenir  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  en  appelle  à  ce 
que  «  le  Pape  Lucien  usa  de  dispense  avec  l'évêquc  Panonni- 
tain,  qui  était  bigame  ».  —  Le  second  argument  ajoute  que  «  le 
Pape  Martin  (Martin  de  Brag.,  cli.  xlim),  dit  :  Si  un  lecteur  a 
("'pousr  une  femme  veuve,  qu'il  dcn\eurc  dans  le  leclorat,  ou,  si 
c'est  nécessaire,  qu'il  soit  fait  sous-diacre;  mais  rien  au-dessus. 
De  même,  s'il  est  bigame.  Donc,  à  tout  le  moins  pour  le  sous- 
diaconat,  il  peut  être  usé  de  dispense  avec  lui  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  l'irrégula- 
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rite  n'est  pas  adjointe  à  la  bigamie  de  droit  divin,  mais 
de  droit  positif  «  ecclésiastique.  «  Ni,  non  plus,  il  n'est  de 
l'essence  de  l'Ordre  que  quelqu'un  ne  soit  pas  bigame  :  chose 
qui  ressort  du  fait  que  si  quelqu'un  étant  bigame  approche 
aux  Ordres,  il  reçoit  le  caractère  »  du  sacrement.  «  Et  c'est 
pourquoi  le  Pape  peut  dispenser  en  une  telle  irrrégularité, 
d'une  façon  totale;  mais  l'évéque,  quant  aux  Ordres  mineurs. 
Et  (juelques-uns  (B.  Albert-le-Grand,  IV,  dist.  xxvii,  art.  22) 
disent  qu'il  peut  aussi  dispenser  quant  aux  Ordres  majeurs  en 
ceux-là  qui  veulent  servir  Dieu  dans  la  religion,  pour  éviter 
des  courses  aux  religieux  ». 

Uad  primum  explique  que  «  par  cette  décrétale  est  montré 
qu'il  y  a  la  même  difficulté  de  dispenser  avec  ceux  qui  ont  con- 
tracté (le  fait  avec  plusieurs  femmes,  que  s'ils  avaient  con- 
tracté de  droit;  non  que  soit  enlevé  simplement  au  Pape  le 
pouvoir  de  dispenser  avec  de  tels  sujets  ».  Nous  avons  fait 
remarquer  qu'aujourd'hui  cette  ancienne  irrégularité  n'existe 
plus  :  elle  a  été  totalement  supprimée  dans  le  nouveau 
droit. 

Vad  secimdum  formule  une  déclaration  importante.  Il  dit 
que  «  l'iinpossibilité  dont  parlait  l'objection  est  vraie  quant 
aux  choses  qui  sont  de  droit  naturel  et  quant  aux  choses  qui 
appartiennent  à  la  nécessité  des  sacrements  et  de  la  foi.  Mais 
dans  les  autres  choses  qui  ont  été  instituées  par  les  Apôtres, 
comme  l'Église  a  maintenant  la  même  puissance  de  statuer  ou 
de  destituer  qu'elle  eut  alors,  il  peut  être  dispensé  par  celui  qui 
tient  le  primat  dans  l'Eglise  », 

L'ar/  terlluni  fait  observer  que  «  ce  n'est  pas  toute  significa- 
tion qui  est  de  l'essence  du  sacrement,  mais  seulement  celle 
qui  appartient  à  l'offîce  du  sacrement.  Et  celle-là  n'est  pas 
enlevée  par  l'irrégularité  ». 

Vad  qaarlum  déclare  que  «  dans  les  choses  particulières,  on 
ne  peut  pas  trouver  une  raison  qui  convienne  à  toutes  égale- 
ment, à  cause  de  leur  diversité.  Et  c'est  pourquoi  ce  qui  a  élé 
statué  raisonnablement,  étant  considérées  les  choses  qui  arri- 
vent le  plus  souvent,  peut  aussi,  par  dispense,  raisonnable- 
ment être  écarté  en  quelque  cas  déterminé  » 
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Après  avoir  traité  de  l'irrégularité  qui  est  attachée  à  la  biga- 
mie, ou  de  cette  bigamie  en  raison  de  l'irrégularité  qui  lui 
est  attachée,  nous  devons,  passant  à  une  autre  des  questions 
adjointes  au  mariage,  considérer  ce  qui  a  trait  au  libelle  de 
répudiation,  tel  qu'il  exista  dans  l'ancienne  loi.  C'est  l'objet  de 
la  question  suivante. 


T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  Sa 


QUESTION  LXVII 


DU  LIBELLE  DE  REPUDL\TION 


Cette  question  comprend  sept  articles  : 

1°  Si  l'inséparabilité  du  mariage  est  de  la  loi  de  nature? 

2°  Si  de  répudier  sa  femme  peut  être  licite  par  dispense  ? 

30  Si  ce  fut  licite  sous  la  loi  de  Moïse? 

4°  S'il  était  permis   à    la  femme    répudiée,   d'épouser    un   autre 

homme? 
5°  S'il  était  permis  à  l'homme  de  reprendre  la  femme  qu'il   avait 

répudiée  ? 
6°  Si  la  cause  de  la  répudiation  fut  la  haine  de  la  femme? 
7°  Si  les   causes  de  la  répudiation  devaient  être  écrites  dans   le 

libelle  de  répudiation? 


Ces  sept  articles  sont  tirés  du  livre  I\  des  Sentences,  dist. 
XXXIII,  q.  2.  L'article  i  est  l'article  i  de  cette  question.  Les 
articles  2-0  sont  les  quatre  sous-questions  de  l'article  2.  Les 
articles  G,  7,  les  deux  sous-questions  de  l'article  3, 


Article  Premier. 
Si  l'inséparabilité  de  la  femme  est  de  la  loi  de  nature? 

Quatre  objections  veulent  prouver  que  «  l'inséparabilité  de 
la  femme  n'est  pas  de  la  loi  de  nature  ».  —  La  première  argue* 
de  ce  que  «  la  loi  de  nature  est  la  même  chez  tous  {l'^-2'^^,  q.  9/1, 
art.  4).  Or,  aucune]^loi,  en  dehors  de  la  loi  du  Christ,  n'a  pro- 
hibé de  renvoyer  sa  femme.  Donc  l'inséparabilité  de  la  femme 
n'est  pas  de  la  loi  de  nature  ».  —  La  deuxième  objection  dit 
que  «  les  sacrements  ne  sont  pas  de  la  loi  de  nature.  Or,  l'in- 
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séparabilité  du  mariage  appartient  au  bien  du  sacrement.  Donc 
elle  n'est  pas  de  la  loi  de  nature  ».  —  La  troisième  objection 
rappelle  que  a  l'union  de  l'homme  et  de  la  femme  dans  le 
mariage  est  ordonnée  principalement  à  la  génération  et  à  l'édu- 
cation et  à  l'instruction  de  l'enfant  (q.  G5,  art.  3).  Or,  tout 
cela  s'achève  en  un  certain  temps.  Donc,  après  ce  temps,  il  est 
permis  de  renvoyer  sa  femme  sans  aucun  préjudice  de  la  loi 
de  nature  ».  —  La  quatrième  objection  fait  observer  que  «du 
mariage  on  attend  principalement  le  bien  de  l'entant.  Or,  l'in- 
séparabilité  est  contre  le  bien  de  l'enfant;  parce  que,  comme 
le  disent  les  naturalistes,  tel  homme  nepeut  pas  avoir  d'enfant 
de  cette  femme,  qui  cependant  pourrait  en  avoir  d'une  autre; 
et  la  femme  pourrait  aussi  être  fécondée  par  un  autre.  Donc 
l'inséparabilité  du  mariage  est  plutôt  contre  la  loi  de  nature 
que  dictée  par  cette  loi  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  déclare  que  «  cela 
est  de  la  loi  de  nature  que  la  nature  bien  établie  reçut  à  son 
commencement.  Or,  l'inséparabilité  du  mariage  est  de  cette 
sorte;  comme  on  le  voit  par  saint  Matthieu,  ch.  xix  (v.  3  et 
suiv.).  Donc  elle  est  de  la  loi  de  nature  ».  —  Le  second  argu- 
ment dit  qu'  «  il  est  de  la  loi  de  nature  que  l'homme  ne  soit 
pas  contraire  à  Dieu.  Or,  l'homme,  d'une  certaine  manière, 
serait  contraire  à  Dieu,  s'il  séparait  c<?«a?r/fze  Dieu  a  joints.  Puis 
donc  que  l'inséparabilité  du  mariage  a  été  instituée  par  là, 
saint  Matthieu,  ch.  xix  (v.  G),  il  semble  qu'elle  est  de  la  loi  de 
nature  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  mariage, 
de  l'intention  de  la  nature,  est  ordonné  à  l'éducation  de  l'en- 
fant, non  seulement  pour  un  temps,  mais  pour  toute  la  vie  de 
l'enfant.  Aussi  bien  il  est  de  la  loi  de  nature  que  les  parents 
thésaurisent  pour  les  enfants  (2"  Épîlre  aux  Corinthiens,  ch.  xii, 
V.  \f\),  et  que  les  enfants  soient  les  héritiers  des  parents  (cf. 
aux  Romains,  ch.  vin.  v.  1-).  Et  c'est  pourquoi,  l'enfant  étant 
le  bien  commun  de  l'homme  et  de  la  femme,  il  faut  que  leur 
société  demeure  perpétuellement  indivise,  selon  le  dictamen  île 
la  loi  de  nature.  Et,  ainsi,  l'inséparabilité  du  mariage  est  de  la 
loi  de  nature  ».  —  Rien  de  plus  concluant  que  cette  démons- 
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tration  si  simple  et  si  convaincante  dans  sa  brièveté.  Elle  a  for- 
mulé, d'un  mot,  la  condamnation  irrévocable  du  divorce  ou 
de  la  séparation  de  l'homme  et  de  la  femme.  Cette  séparation 
est  antihumaine  au  premier  chef.  Elle  sscrifie  le  bien  commun 
par  excellence  du  mari  et  de  la  femme,  qui  est  leur  enfant,  à 
ce  qui  n'est  et  ne  sera  jamais,  de  soi,  qu'un  égoïsme  contre 
nature. 

Vad  priniLini  déclare  que  «  seule  la  loi  du  Christ  a  conduit  le 
genre  humain  à  son  état  parjait  (Épître  aux  Hébreux,  ch.  vu, 
V.  19),  le  ramenant  à  l'état  de  la  nature  à  son  début  (IP  Épître 
aux  Corinthiens,  ch.  v,  v.  17;  aux  Galates,  ch.  vi,  v.  i5  ;  aux 
Éphésiens,  ch.  11,  v.  i5).  Et,  aussi  bien,  dans  la  loi  de  Moïse 
et  dans  les  lois  humaines,  n'a  pas  pu  être  enlevé  tout  ce  qui 
était  contre  la  loi  de  nature.  Ceci  était  réservé  à  la  seule  loi 
de  f esprit  et  de  la  vie  »  {aux  Romains,  ch.  vni,  v.   2). 

L'ad  secunduni  fait  observer  que  «  l'inséparablilité  convient  au 
mariage  selon  qu'il  est  le  signe  de  l'union  perpétuelle  du  Christ 
et  de  l'Église;  et  selon  qu'il  est  au  service  de  la  nature  en  vue 
du  bien  de  l'enfant,  ainsi  qu'il  a  été  dit.  Mais  parce  que  la  sépa- 
ration du  mariage  répugne  plus  directement  à  la  signification 
qu'au  bien  de  l'enfant,  auquel  elle  répugne  par  voie  de  consé- 
quence, ainsi  qu'il  a  été  dit  (q.  65,  art.  3)  :  l'inséparabilité  du 
mariage  s'entend  davantage  dans  le  bien  du  sacrement  que 
dans  le  bien  de  l'enfant.  Bien  qu'on  puisse  l'entendre  dans  l'un 
et  dans  l'autre.  Or,  c'est  selon  qu'elle  appartient  au  bien  de 
l'enfant,  qu'elle  est  de  la  loi  de  nature  ;  non  selon  qu'elle  appar- 
tient au  bien  du  mariage  ». 

L'ad  tertium  fait  remarquer  que  «  la  solution  se  voit  dans  ce 
qui  a  été  dit  ». 

Vad  quartuni  répond  que  «  le  mariage  est  principalement 
ordonné  au  bien  commun  en  raison  de  la  fin  principale  qui 
est  le  bien  de  l'enfant;  bien  que,  aussi,  en  raison  de  la  fin 
secondaire,  le  mariage  soit  ordonné  au  bien  de  celui  qui  con- 
tracte, selon  que,  par  soi,  il  est  un  remède  contre  la  concu- 
piscence. Et  c'est  pourquoi,  dans  les  lois  du  mariage,  on  prend 
garde  à  ce  qui  convient  à  tous  plutôt  qu'à  ce  qui  peut  conve- 
nir seulement  à  un.   Lors  même  donc  que   l'inséparabilité  du 
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mariage  empêche  le  bien  de  l'enfant  en  quelque  particulier, 
cependant,  d'une  manière  pure  et  simple,  elle  convient  au  bien 
de  l'enfant.  Et,  à  cause  de  cela,  la  raison  ne  suit  pas  ». 

L'inséparabililé  de  la  femme,  pour  quiconque  est  marié, 
relève  de  la  loi  de  nature,  (l'est  aller  contre  le  bien  de  l'enfant, 
but  principal  du  mariage,  que  de  ne  pas  demeurer  à  tout  ja- 
mais unis  dans  le  mariage,  afin  de  promouvoir  le  bien  de  cet 
enfant,  bien  qui  ne  consiste  pas  seulement  à  faire  que  l'enfant 
vienne  au  monde,  mais  aussi  à  pourvoir  du  mieux  possible  à 
tout  ce  qui  contribue  à  sa  perfection.  —  S'ensuit-il  que  jamais 
il  ne  puisse  être  accordé  de  dispense  là-dessus  ;  ou,  au  con- 
traire, devons-nous  accorder  qu'il  a  pu  être  permis,  par  dis- 
pense, de  renvoyer  sa  femme.  Saint  Thomas  va  nous  répondre 
à  l'article  qui  suit. 

Article   11. 
Si  de  renvoyer  sa  femme  a  pu  être  permis  par  dispense? 

Trois  objections  veulent  prouver  que  «  de  renvoyer  sa  femme 
n'a  pas  pu  être  permis  par  dispense  ».  —  La  première  rappelle 
que  ((  ce  qui  est,  dans  le  mariage,  contre  le  bien  de  l'enfant, 
est  contre  les  premiers  préceptes  de  la  loi  de  nature,  lesquels 
sont  indissolubles  »,  c'est-à-dire  ne  souffrent  pas  de  dispense. 
«  Or,  le  renvoi  de  la  femme  est  de  cette  sorte  ;  comme  on  le 
voit  par  ce  qui  a  été  dit  (art.  précéd.).  Donc,  etc.  ».  —  La 
deuxième  objection  dit  que  ((  la  concubine  diffère  de  la  femme 
en  ce  qu'elle  n'est  pas  unie  indissolublemenL  Or,  d'avoir  une 
concubine  n'a  jamais  été  objet  de  dispense  possible.  Donc, 
pareillement,  de  renvoyer  sa  femme.  —  La  troisième  objection 
déclare  que  «  les  hommes  sont  maintenant  aptes  à  recevoir 
des  dispenses  comme  ils  le  furent  autrefois.  Or,  maintenant, 
il  ne  peut  pas  être  dispensé  avec  quekiu'un  au  sujet  du  renvoi 
de  sa  femme.  Donc,  ce  n'a  pas  été  possible,  non  plus,  au- 
trefois ». 

L'argument  sed  contra  cite   le  fait  d'  «  Agar  qui   eut  avec 
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Abraham  des  rapports  charnels  d'ordre  marital;  comme  il  a  été 
dit  (q.  65,  art.  5,  ad  -2).  Or,  lui-même,  par  commandement 
divin,  la  renvoya  et  ne  pécha  point  {Genèse,  ch.  xxr,  v.  10  et 
saiv.).  Donc  il  a  pu  être  fait,  par  dispense,  qu'il  fût  per- 
mis à  l'homme  de  renvoyer  sa  femme  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  dispense, 
dans  les  préceptes,  surtout  dans  les  préceptes  qui  sont  en  quel- 
que manière  de  la  loi  de  nature,  est  comme  le  changement  du 
cours  des  choses  naturelles.  Et  ce  cours  peut  être  changé  de 
deux  manières.  —  D'abord,  en  vertu  de  quelque  cause  natu- 
relle par  laquelle  une  autre  cause  naturelle  est  empêchée  dans 
son  cours  :  ainsi  en  est-il  en  toutesles  chosesqui  arrivent,  dans  la 
minorité  des  cas,  accidentellement  ou  fortuitement  dans  la  na- 
ture. Mais,  de  cette  manière,  ne  varie  pas  le  cours  des  choses 
naturelles  qui  sont  toujours  les  mêmes;  il  n'y  a  à  varier  ainsi 
que  les  choses  qui  sont  ce  qu'elles  sont  dans  la  plupart  des 
eas  0,  admettant,  cependant,  des  exceptions,  dans  la  minorité 
des  cas.  —  «  D'une  autre  manière,  le  cours  naturel  peut  varier 
en  raison  d'une  cause  entièrement  surnaturelle,  comme  il  ar- 
rive dans  les  miracles.  Et,  de  cette  manière,  peut  changer  le 
cours  naturel,  non  pas  seulement  qui  est  ordonné  à  être  le 
plus  souvent,  mais  même  celui  qui  est  ordonné  à  être  tou- 
jours; comme  on  le  voit  dans  le  fait  du  soleil  arrêté,  au  temps 
de  Josué  (Josué,  ch.  x,  v.  12,  i3),  et  dans  le  recul  du  soleil, 
au  temps  d'Ézéchias  (Isaïe,  ch.  xxxvni,  v.  8),  et  dans  l'éclipsé 
miraculeuse  au  temps  de  la  Passion  du  Christ. 

Cette  raison  de  la  dispense  ou  de  l'exception  dans  les  pré- 
ceptes de  la  loi  naturelle,  quelquefois,  est  dans  les  causes  infé- 
rieures. Et,  de  la  sorte,  la  dispense  peut  tomber  sur  les  seconds 
préceptes  de  la  loi  naturelle  ;  non  sur  les  premiers,  parce  que 
ceux-ci  sont  comme  demeurant  toujours,  ainsi  qu'il  a  été  dit 
de  la  pluralité  des  femmes  et  autres  choses  de  ce  genre 
(cf.  q.  65,  art.  2;  i'^-2'^%  q.  94.  art.  5).  —  Quelquefois  la  rai- 
son de  la  dispense  ou  de  l'exception  est  seulement  dans  les 
causes  supérieures.  Et,  alors,  la  dispense  peut  être  donnée,  par 
Dieu,  même  en  ce  qui  est  des  premiers  préceptes  de  la  loi  de 
nature,  en  raison  de  quelque  mystère  divin   à  signifier  ou  à 
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montrer;  comme  on  le  voit  pour  le  précepte  de  dispense  fait 
à  Abraham  au  sujet  de  l'immolation  de  son  fils  innocent 
{Genèse,  ch.  xxii,  v.  2).  Mais  ces  sortes  de  dispenses  ne  se  font 
pas  d'une  manière  commune  et  pour  tous;  mais  pour  quel- 
ques personnes  particulières,  ainsi  qu'il  arrive  aussi  pour  les 
miracles. 

Sidoncl'inséparabililédu  mariage  est  contenue  parmi  les  pre- 
miers préceptes  de  la  loi  de  nature,  c'est  seulement  de  celte  se- 
conde manière  qu'elle  tombera  sous  la  dispense.  Que  si  elle  est 
parmi  les  seconds  préceptes  de  la  loi  de  nature,  elle  aura  pu  tom- 
ber sous  la  dispense  même  de  la  première  manière.  Or,  il  semble 
qu'elle  appartient  plutôt  aux  seconds  préceptes  de  la  loi  de  na- 
ture. C'est  qu'en  effet,  l'inséparabilité  n'est  ordonnée  au  bien 
de  l'enfant  qui  est  la  fin  principale  du  mariage,  qu'en  ceci  que 
par  les  parents  il  doit  être  pourvu  au  bien  des  enfants  pendant 
toute  la  vie  par  la  préparation  voulue  des  choses  nécessaires  à 
la  vie  n,  comme  il  a  été  vu  et  comme  nous  l'avons  souligné 
à  l'article  précédent.  «  Or,  cette  appropriation  des  choses  n'est 
pas  de  la  première  intention  de  la  nature,  selon  laquelle  tou- 
tes choses  sont  communes  »  (cf.  ce  qui  a  été  dit  du  droit  de 
propriété,  dans  la  2''-2''^,  q.  66,  art.  2).  «  Et  c'est  pourquoi  il 
ne  semble  pas  que  le  renvoi  de  la  femme  soit  contre  la  pre- 
mière intention  de  la  nature  d.  Ceci  ne  serait  vrai,  et  la  rai- 
son, si  forte,  de  l'article  précédent,  ne  s'appliquerait  que 
dans  l'économie  de  la  vie  présente  du  genre  humain,  où  l'ave- 
nir de  la  famille  doit  être  assuré  par  le  droit  de  propriété. 
«  Par  conséquent,  ce  renvoi  de  la  femme  n'est  pas  contre  les 
premiers  préceptes  de  la  nature,  mais  contre  les  seconds  pré- 
ceptes. Il  semble  donc  qu'elle  peut  tomber  de  la  première 
manière  sous  la  dispense  ». 

On  aura  remarque  le  haut  intérêt  de  cette  doctrine  de  saint 
Thomas  sur  les  premiers  et  seconds  préceptes  de  la  loi  de  na- 
ture, qui  complète  si  excellemment  ce  que  le  saint  Docteur 
nous  en  avait  dit  dans  la  question  65,  notamment  à  l'article 
premier. 

L'acl  primiu/i  précise  excellemment  (juc  *<  dans  le  bien  de 
l'enfant,  selon  (ju'il  est  de  la  première  intention  de  la  nature, 
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s'entend  la  procréation  et  la  nutrition  et  l'instruction,  jusqu'à 
ce  que  l'enfant  soit  amené  à  l'âge  parfait  »,  nous  dirions,  au- 
jourd'hui, jusqu'à  ce  qu'il  soit  émancipé.  «  Mais  qu'il  lui  soit 
pourvu  dans  la  suite  en  lui  laissant  l'héritage  et  les  autres 
biens,  ceci  semble  appartenir  à  la  seconde  intention  de  la  loi 
de  nature  ». 

Vad  secundum  déclare  que  «  le  fait  d'avoir  une  concubine 
est  contre  le  bien  de  l'enfant  quant  à  ce  que  la  nature  entend 
de  première  intention  en  lui  ;  savoir  l'éducation  et  l'instruc- 
tion, qui  requiert  que  les  parents  demeurent  longtemps 
ensemble,  chose  qui  n'existe  pas  quand  il  s'agit  de  la  concu- 
bine, laquelle  n'est  prise  que  pour  un  temps.  Et,  par  suite,  il 
n'y  a  point  parité.  Toutefois,  quant  au  second  mode  de  dis- 
pense »,  qui  se  lait  par  autorité  souveraine  de  Dieu,  «  même 
d'avoir  une  concubine  peut  tomber  sous  la  dispense;  comme 
on  le  voit  pour  Osée,  ch.  i  (v.  2)  ». 

L'ad  tert'mni  dit  que  «  l'inséparabilité,  bien  qu'elle  soit  de 
la  seconde  intention  du  mariage  pour  autant  que  le  mariage 
est  au  service  de  la  nature,  est  cependant  de  la  première  inten- 
tion du  mariage  pour  autant  qu'il  est  un  sacrement  de 
l'Église.  Et  voilà  pourquoi,  dès  là  qu'il  a  été  institué  comme 
sacrement  de  l'Église,  tant  que  celle  institution  demeure,  il  ne 
peut  pas  tomber  sous  la  dispense;  si  ce  n'est,  peut-être,  selon 
le  second  mode  de  dispense  »,  qui  est  dû  à  l'intervention  sou- 
veraine de  Dieu,  maître  des  sacrements  comme  II  est  maître 
de  la  nature. 

Par  dispense,  par  une  dispense  très  spéciale  de  Dieu,  il 
peut  être  permis  de  renvoyer  sa  femme.  Devons-nous  dire  que 
sous  la  loi  de  Moïse,  en  raison  de  cette  dispense,  il  fut  permis 
de  renvoyer  sa  femme?  Saint  Thomas  va  nous  répondre  à 
l'article  qui  suit. 
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Article  III. 
S'il  fut  permis,  sous  la  loi  de  Moïse,  de  renvoyer  sa  femme  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  fut  permis,  sous 
la  loi  de  Moïse,  de  renvoyer  sa  femme  ».  —  La  première  fait 
observer  qu'  «  un  mode  de  consentir  est  de  ne  pas  défendre 
quand  on  peut  défendre.  Puis  donc  que  Moïse  ne  défendit  pas 
de  répudier  la  femme;  et  qu'en  ne  le  faisant  pas,  il  ne  pécha 
point,  car  la  loi  est  sainte,  comme  il  est  dit  aux  Romains, 
ch.  VII  (v.  12),  il  semble  que  la  répudiation  fut  alors  permise  ». 
—  La  deuxième  objection  rappelle  que  «  les  prophètes  ont  parlé 
sous  C inspiration  de  l'Espril-Saint  ;  comme  on  le  voit  par  la 
seconde  épître  de  saint  Pierre,  ch.  i  (v.  21).  Or,  il  est  dit,  dans 
Malachie,  ch.  11  (v.  16)  :  Si  tu  la  prends  en  haine,  renvoie-la. 
Puis  donc  que  ce  que  l'Esprit-Saint  inspire  n'est  pas  illicite, 
il  semble  que  la  répudiation  de  la  femme  n'a  pas  toujours  été 
illicite  ».  —  La  troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  u  saint 
Chrysostome  (ou  plutôt  l'Anonyme,  Œuvre  inachevée  sur  saint 
Mattliieu,  Ilom.  XXXIII)  dit  que  comme  les  Apôtres  permirent 
les  secondes  noces  ;  de  même  Moïse  permit  le  libelle  de  répu- 
diation. Or,  les  secondes  noces  ne  sont  pas  un  péché.  Donc, 
non  plus,  n'était  pas  un  péché  la  répudiation  de  la  femme 
sous  la  loi  de  Moïse  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  est  que  «  le  Sei- 
gneur dit  (saint  Matthieu,  ch.  xix,  v.  8)  que  le  libelle  de  répudia- 
tion a  été  donné,  par  Moïse,  aux  .Inifs,  à  cause  de  la  dureté  de 
leur  cœur.  Or,  la  dureté  de  leur  cœur  ne  les  excusait  pas  du 
péché.  Donc,  non  plus,  la  loi  du  libelle  de  répudiation  ».  — 
Le  second  argument  invoque  encore  «  saint  Chrysostome,  sur 
saint  Matthieu  (lloin.  citée  tout  à  l'heure)  »,  où  il  est  ((  dit  que 
Moïse,  en  donnant  le  libelle  de  répudiation,  n'a  pas  montré  la  jus- 
lice  de  Dieu  ;  comme  si  par  la  loi  ceux  qui  pèchent  semblent  ne 
pas  pécher  » . 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  là-dessus. 
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il  est  deux  opinions.  —  Quelques-uns  disent  que  ceux  qui, 
sous  la  loi,  renvoyaient  leur  femme  après  lui  avoir  donné 
le  libelle  de  répudiation,  n'étaient  pas  excusés  du  péché, 
quoiqu'ils  qu'ils  fussent  excusés  de  la  peine  à  infliger  selon 
la  loi.  Et,  à  cause  de  cela,  il  est  dit  que  Moïse  avait 
permis  la  libelle  de  répudiation.  Ils  posent,  ainsi,  quatre 
modes  de  permission.  L'un  par  le  manque  de  précepte,  de  telle 
sorte  que  si  le  bien  plus  grand  n'est  pas  de  précepte,  le  bien 
moindre  sera  dit  permis  :  et  c'est  ainsi  que  l'Apôtre,  ne  don- 
nant pas  de  précepte  au  sujet  de  la  virginité,  permettait  le 
mariage,  i""  épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu.  Le  deuxième,  par 
le  manque  de  prohibition  :  c'est  ainsi  que  les  péchés  véniels 
sont  dits  permis,  parce  qu'ils  ne  sont  pas  prohibés.  Le  troi- 
sième, par  le  manque  d'empêchement  :  et,  de  la  sorte,  tous 
les  péchés  sont  dits  permis  par  Dieu,  en  tant  qu'il  ne  les 
empêche  pas,  alors  qu'il  pourrait  les  empêcher.  Le  quatrième, 
par  le  manque  de  punition.  Et,  de  la  sorte,  le  libelle  de  répudia- 
tion était  permis  par  la  loi  :  non  en  vue  d'un  plus  grand  bien  à 
obtenir,  comme  fut  la  dispense  portant  sur  la  pluralité  des 
femmes;  mais  en  vue  d'un  plus  grand  mal  à  empêcher,  savoir 
la  mise  à  mort  de  la  femme,  à  quoi  les  Juifs  étaient  portés  à 
cause  de  leur  irascibilité  dévoyée  (cf.  art.  6).  C'est  ainsi  qu'il 
leur  fut  permis  de  pratiquer  l'usure  à  l'endroit  des  étrangers, 
à  cause  de  leur  convoitise  déréglée,  afin  qu'ils  ne  la  pratiquas- 
sent point  à  l'endroit  de  leurs  frères.  Et  c'est  ainsi,  également, 
qu'à  cause  de  leur  pente  déréglée  à  soupçonner,  du  côté  de 
leur  raison,  leur  fut  permis  le  sacrifice  de  la  jalousie  [Nombres, 
ch.  V,  V.  12  et  suiv.),  pour  que  le  seul  soupçon  ne  vînt  pas  à 
gâter,  en  eux,  le  jugement  ».  Celte  opinion  que  vient  de  résu- 
mer saint  Thomas,  était  celle  du  Maître  des  Sentences,  Pierre 
Lombard;  celle  d'Alexandre  de  Halès,  lll,  q.  4G,  m.  2,  art.  2; 
celle  de  saint  Bonaventure  ;  et  d'Innocent  V. 

«  Mais  »,  reprend  saint  Thomas,  a  parce  que  la  loi  ancienne, 
bien  qu'elle  ne  conférât  point  la  grâce,  cependant  était  donnée 
pour  montrer  où  était  le  péché,  comme  le  disent  communé- 
ment les  Saints  (Chrysostome,  Ambroise,  Augustin,  sur  l'Épî- 
tre  aux  Romains,  ch.  v,    v.   20),  à  cause   de  cela   il  a  paru  à 
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d'autres  que  si  en  répudiant  leur  femme  ils  avaient  péché, 
cela,  du  moins,  aurait  dû  être  indiqué  aux  Juifs  par  la  loi  ou 
les  prophètes;  daprès  Isaïe,  ch.  lviii  (v.  i)  :  Dénonce  à  mon 
peuple  leurs  crimes.  Sans  cela,  il  semblerait  qu'ils  auraient  été 
trop  négligés  si  les  choses  nécessaires  au  salulqu'ils  ignoraient 
ne  leur  avaient  jamais  été  annoncées.  Et  ceci  ne  peut  pas  être 
dit  :  car  Injustice  de  la  loi,  observée  en  son  temps,  méritait  la 
vie  éternelle.  Et,  à  cause  de  cela,  ils  disent  (c'était le  sentiment 
du  B.  A.lbert-le-Grand,  maître  de  saint  Thomas)  que,  sans  doute, 
le  fuit  de  répudier  sa  femme  était  mauvais  en  soi,  mais  cepen- 
dant il  devenait  licite  en  raison  de  la  permission  divine.  Et 
ceci  est  confirmé  par  l'autorité  de  saint  Chrysoslome,  lequel 
dit  (à  l'endroit  cité  dans  le  second  argumentiez  conlra),  que /e 
Législateur  enleva  du  péché  la  Jaule  quand  II  permit  la  répudia- 
tion ». 

Saint  Thomas  a  reproduit  avec  faveur  ce  sentiment  qui  a 
manifestement  ses  préférences.  «  Mais  »,  ajoute-t-il,  k  bien 
que  ce  sentiment  soit  soutenu  avec  probabilité,  cependant  le 
premier  est  soutenu  plus  communément.  Et  c'est  pourquoi 
nous  devons  répondre  aux  raisons  données  de  part  etd'autre». 

L'rtd  primum  d'il  que  ci  celui  qui  peut  prohiber  ne  pèche  pas  en 
s'abstenant  de  le  faire,  s'il  n'espère  pas  la  correction  et  qu'il 
estime  que  de  celle  prohibition  peut  prendre  occasion  un  plus 
grand  mal.  C'est  ce  qui  fut  pour  xMoïse.  Et  voilà  pourquoi,  fort 
de  l'autorité  divine,  il  ne  prohiba  point  le  libelle  de  répudia- 
tion ». 

Uad  secundum  fait  observer  que  «  les  proi)hètes,  inspirés  pur 
fEspril-Sainl,  ne  disaient  point  de  renv(jyer  la  femtne,  comme 
chose  ordonnée  par  l'Esprit-Sainl,  mais  comme  chose  permise, 
de  peur  qu'ils  ne  tissent  quelque  chose  de  pire  ». 

\Sad  lerlium  déclare  que  «la  similitude  de  cette  permission 
ne  doit  pas  s'entendre  en  tout,  mais  seulement  quant  à  la  cause 
qui  était  la  même  :  l'une  et  l'autre  permission,  en  elTet,  a  été 
accordée  pour  éviter  des  acies  honteux  ». 

Les  deux  arguinents  sed  conlra  demandent,  eux  aussi,  une 
réponse,  pour  laisser  aux  deux  opinions  en  (juestion  leur  pro- 
babilité respective. 
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Uad  qaarlutn  accorde  que  «  la  dureté  du  cœur  n'excuse  pas 
du  péché  ;  mais  cependant  la  permission  accordée  en  raison 
de  cette  dureté  excuse.  Il  est,  en  effet,  des  choses  défendues  à 
ceux  qui  sont  en  santé  corporelle,  qu'on  ne  défend  pas  aux 
infirmes;  et  cependant  les  infirmes  ne  pèchent  point  en  usant 
de  la  permission  qui  leur  est  acordée  ». 

L'rtd  (juindim  répond  qu'  «  un  bien  peut  être  laissé  de  deux 
manières.  —  D'abord,  en  raison  d'un  plus  grand  bien  à  obte- 
nir. Et,  alors,  le  fait  de  laisser  ce  bien  par  rapport  à  un  bien 
plus  grand,  acquiert  l'honnêteté.  C'est  ainsi  qu'il  fut  honnête, 
pour  Jacob,  de  laisser  de  n'avoir  qu'une  femme,  en  raison  du 
bien  des  enfants  {Genèse,  ch.  xxx,  xxxv).  —  D'une  autre  ma- 
nière, un  bien  est  laissé  pour  éviter  un  plus  grand  mal.  Dans 
ce  cas,  si  on  laisse  ce  bien  par  l'autorité  de  celui  qui  peut  dis- 
penser et  le  permettre,  on  n'encourt  aucun  mal,  mais  cela  ne 
devient  pas  un  bien  honnête  en  soi.  Et  c'est  ainsi  que,  dans 
la  loi  de  Moïse,  l'indivisibilité  du  mariage  était  laissée  pour 
éviter  un  plus  grand  mal,  savoir  la  mise  à  mort  de  la  femme 
(cf.  art.  6).  Et  voilà  pourquoi  saint  Chrysostome  dit  (cf.  la  fin 
du  corps  de  l'article)  que  la  loi  enleva  du  péché  la  faute.  Bien 
que,  en  effet,  le  désordre  demeurât,  dans  la  répudiation,  en 
raison  de  quoi  elle  est  dite  péché,  cependant  il  n'entraînait  pas 
l'obligation  à  la  peine  ni  temporelle,  ni  éternelle,  pour  autant 
qu'il  se  produisait  avec  la  dispense  divine.  Et,  de  ce  chef,  la 
faute  en  était  enlevée.  C'est  pour  cela  encore  que  le  même 
saint  Chrysostome  dit  que  la  répudiation  fut  permise,  étant  un 
mal,  mais  devenue  licite.  Ceux  qui  sont  de  la  première  opinion 
l'entendent  seulement  en  ce  sens  qu'elle  n'entraînait  pas  l'obli- 
gation à  la  peine  temporelle  ». 

Il  était  donc  permis,  dans  la  loi  de  Moïse,  de  répudier  sa 
femme.  —  Mais  devenait-il,  de  ce  chef,  licite  à  la  femme  répu- 
diée, d'avoir  un  autre  mari?  C'est  ce  qu'il  nous  faut  mainte- 
nant considérer  ;  et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 
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Article  IV. 
S'il  était  licite  à  la  femme  répudiée  d'avoir  un  autre  mari  ? 

Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  était  permis  à  la 
femme  répudiée  d'avoir  un  autre  mari  ».  —  La  première  dit 
que  ('  dans  la  répudiation,  l'iniquité  était  plutôt  du  côté  du 
mari  qui  répudiait,  que  du  côté  de  la  femme  qui  était  répu- 
diée. Or,  le  mari  pouvait,  sans  péché,  épouser  une  autre  femme. 
Donc  la  femme  pouvait  aussi,  sans  péché,  prendre  un  autre 
mari  ».  —  La  deuxième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  saint 
Augustin  [Contra  Faiisie,  liv.  XXII,  ch.  xlvii)  dit,  au  sujet  de 
la  dualité  des  femmes,  que  ce  n'était  pas  un  péché,  quand  c'était 
la  coutume.  Or,  au  temps  de  l'ancienne  loi,  c'était  la  coutume 
que  la  femme  répudiée  épousait  un  autre  homme  ;  comme  on 
le  voit  par  le  Deutéronome,  ch.  xxiv  (v.  2)  :  Alors  qu  étant  par- 
tie, elle  épousait  un  autre  homme,  etc.  Donc  elle  ne  péchait  pas 
en  s'unissant  à  un  autre  mari  ».  —  La  troisième  objection  rap- 
pelle que  «  le  Seigneur,  en  saint  Matthieu,  ch.  v  (v.  20  et  suiv.), 
montre  que  la  justice  du  Nouveau  Testament  l'emporte  sur 
celle  de  l'Ancien.  Or,  Il  dit  qu'il  appartient  à  la  justice  du 
Nouveau  Testament,  que  la  femme  répudiée  n'épouse  pas  un 
autre  mari.  Donc  cela  était  permis  dans  l'ancienne  loi  ». 

Des  deux  arguments  sed  contra,  le  premier  oppose  qu'  «  il 
est  dit,  en  saint  Matthieu,  ch.  v  (v.  32  ;  et  ch.  xix,  v.  9)  :  Celui 
qui  épousera  la  femme  renvoyée,  commet  un  adultère.  Or,  l'adul- 
tère ne  fut  jamais  permis  dans  l'Ancien  Testament.  Donc  il  ne 
fut  pas  permis,  non  plus,  à  la  femme  répudiée  d'avoir  un  autre 
mari  ».  —  Le  second  argument  ajoute  que  «  dans  le  Deutéro- 
nome, ch.  XXIV  (v.  /|),  il  est  dit  (juc  la  femme  répudiée  qui 
épouserait  un  autre  homme,  était  .'souillée  cl  en  abomination 
devant  le  Seigneur.  Donc  elle  péchait,  en  épousant  un  autre 
homme  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Tliomas  répond  que  <<  selon  la 
première  opinion  »,  marquée  à  l'article  précédent,   <i  après  la 
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répudiation,  la  femme  péchait  en  s'unissant à  un  autre  homme; 
parce  que  le  premier  mariage  n'était  pas  encore  dissous.  La 
femme,  en  ejjel,  tant  quelle  vit,  est  liée  par  la  loi  du  mari; 
comme  on  le  xoit  aux  Romains,  ch.  vu  (v.  2).  Or,  elle  ne  pou- 
vait pas  avoir  en  même  temps,  plusieurs  maris.  —  Mais,  selon 
l'autre  opinion  »,  qui  était  celle  du  B.  Albert-le-Grand,  u  de 
même  qu'il  était  permis,  par  dispense  divine,  au  mari  de  répu- 
dier sa  femme,  ainsi  il  était  permis  à  la  femme  d'épouser  un 
autre  homme.  C'est  qu'en  effet,  l'inséparabilité  du  mariage 
était  enlevée  en  raison  de  la  dispense  divine;  et  ce  n'est  qu'au- 
tant que  l'inséparabilité  demeure,  que  doivent  s'entendre  les 
paroles   de  l'Apôtre  ». 

Ici  encore,  saint  Thomas,  sans  le  dire  expressément,  consi- 
dère comme  probable  la  seconde  opinion.  Mais,  en  raison  du 
sentiment  le  plus  commun,  qui  était  dans  le  premier  sens,  et 
pour  ne  préjudicier  à  aucune  des  deux  opinions,  il  va  répon- 
dre aux  raisons  qu'elles  peuvent  s'opposer  et  qu'elles  s'oppo- 
sent, en  effet,  de  part  et  d'autre. 

«  Et  donc  pour  répondre  à  ces  raisons  des  deux  côtés  :  — 
Vad  primuni  fait  observer  qu'  «  il  était  permis  à  l'homme 
d'avoir  plusieurs  femmes  ensemble,  par  dispense  divine  (q.  G5, 
art.  2).  Et  c'est  pourquoi,  ayant  renvoyé  l'une,  même  sans  que 
le  mariage  fût  dissous,  il  pouvait  en  épouser  une  autre.  Mais 
jamais  il  n'a  été  permis  à  la  femme  d'avoir  plusieurs  maris.  Et 
donc  il  n'y  a  point  parilé  ». 

Vad  secundum  dit  que  a  dans  cette  parole  de  saint  Augustin  », 
que  citait  l'objection,  a  le  mot  »)  latin  d  mos  (en  français 
mœurs)  n'est  pas  mis  pouv  coutume,  mais  pour  acte  moral;  se- 
lon que  du  mot  »  latin  «  more,  quelqu'un  est  dit  moriyrré  », 
c'esl-à-dirc  réglé,  dans  ses  mœurs  ou  «  de  bonnes  mœurs;  ou 
encore  selon  que  du  mot  »  latin  «  more,  on  appelle  la  phi- 
losophie morale  »  (Cf.  Aristote,  livre  II  de  VÉlhit/ue,  ch.  1,  n.  i  ; 
de  S.  Th.,  leç.   1). 

L'ad  tertium  répond  que  d  le  Seigneur,  en  saint  Matthieu, 
ch.  V,  montre  que  la  nouvelle  loi  l'emporte  sur  l'ancienne  par 
les  conseils,  non  seulement  quant  à  ce  que  la  loi  ancienne 
rendait  licite,  mais  aussi  quant  aux  choses  qui  dans  l'ancienne 
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loi  étaient  illicites,  mais  que  beaucoup  estimaient  licites  par 
une  fausse  intelligence  des  préceptes;  comme  on  le  voit  pour 
la  haine  de  son  ennemi.  Et  il  en  était  de  même  de  la  répu- 
diation ». 

Uad  quarUun,  répondant  au  premier  argument  sed  conLra, 
déclare  que  «  la  parole  du  Seigneur  »  citée  dans  cat  argument, 
s'entend  quant  au  temps  de  la  loi  nouvelle,  oii  la  permission 
en  question  est  enlevée.  —  Et  c'est  ainsi  également  que  s'en- 
tend le  mot  de  saint  Chrysostome  »  (ou  de  l'Anonyme,  dans 
['Œuvre  inachevée  sai'  saint  Matthieu,  Hom.  XII),  «  oii  il  est  dit 
que  celai  qui  selon  la  loi  renvoie  sajemme,  commet  quatre  iniqui- 
tés :  parce  que,  par  rapport  à  Dieu,  il  est  homicide,  pour  autant 
qu'il  a  l'inlenlion  de  tuer  sa  femme,  s'il  ne  la  renvoie  pas; 
et  parce  qu'il  renvoie  sajemme  qui  lia  pas  commis  de  Jornication, 
seul  cas  où  l'Evangile  permet  de  renvoyer  sa  femme;  et  parce 
quil  la  constitue  adultère;  et  aussi  celui  à  qui  elle  s'unit   ». 

Vad  quintum  fait  observer  qu'  a  une  certaine  glose  interli- 
néaire dit  :  elle  est  souillée  et  atjo minable  ;  savoir  peu-  le  jugement 
de  celui  qui  l'a  renvoyée  d'abord  comme  souillée.  Et,  par  suite,  il 
n'est  pas  nécessaire  qu'elle  soit  souillée  purement  et  simple- 
ment. —  Ou,  encore,  elle  est  dite  souillée  à  la  manière  dont 
était  dit  immonde  ou  impur  celui  qui  touchait  un  mort  {.Xom- 
bres,  XIX,  v.  ii  et  suiv.),  ou  un  lépreux  {Ibid.,  v.  22  ;  Lévilique, 
ch.  XIII,  v.  40),  non  de  l'impureté  de  la  faute,  mais  d'une  cer- 
taine irrégularité  légale.  El  c'est  pourquoi  il  n'était  point  per- 
mis à  un  prêtre  d'épouser  une  veuve  ou  une  répudiée  ». 

Nous  avons  vu  en  quel  sens  on  pouvait  dire  que  la  femme 
réixidiée  était  libre  d'épouser  un  autre  homme  ou  qu'elle  ne 
l'élait  pas.  Que  penser  du  retour  de  cette  femme  répudiée  à 
l'homme  qui  l'avait  ainsi  répudiée.  Celui-ci  était-il  libre  de  la 
reprendre.  C'est  ce  que  nous  devons  niainlenanl  examiner;  et 
tel  est  l'objet  de  l'article  (|ui  suit. 
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Article  V. 

S'il  était  permis  à  l'homme  de  prendre  la  femme 
qu'il  avait  répudiée? 


Trois  objections  veulent  prouver  qu'  «  il  était  permis  à 
l'homme  de  prendre  la  femme  qu'il  avait  répudiée  ».  —  La 
première  déclare  qu'  «  il  est  permis  de  corriger  ce  qui  a  élé 
mal  fait.  Or,  c'était  une  chose  mal  faite  que  l'homme  répudiât 
sa  femme.  Donc  il  lui  était  permis  de  corriger  cela  en  rame- 
nant sa  femme  à  soi  ».  —  La  deuxième  objection  fait  observer 
qu'  «  il  fut  toujours  permis  de  pardonner  au  pécheur  :  car 
c'est  là  un  précepte  moral,  qui  demeure  en  toute  loi  (Cf.  i'^-2"^, 
q.  93,  art.  3).  Or,  le  mari  en  reprenant  la  femme  répudiée,  lui 
pardonnait  si  elle  avait  péché.  Donc  cela  était  permis  ».  —  La 
troisième  objection  en  appelle  à  ce  que  «  dans  le  Deatéronome, 
ch.  XXIV  (v.  4),  il  est  donné  comme  cause  pour  laquelle 
l'homme  ne  peut  pas  reprendre  sa  femme,  parce  qu'elle  a  été 
souillée.  Or,  la  femme  répudiée  n'était  souillée  que  si  elle 
épousait  un  autre  homme.  Donc  à  tout  le  moins  avant  qu'elle 
eût  épousé  un  autre  homme,  son  mari  pouvait  la  reprendre  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  qu'  «  il  est  dit,  dans  le  Deulé- 
léronome,  ch.  xxiv  (v.  4),  que  le  premier  mari  ne  pouvait  pas  la 
reprendre,  etc.  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  <(  dans  la  loi 
du  libelle  de  répudiation,  deux  choses  étaient  permises  ;  sa- 
voir :  le  renvoi  de  la  femme;  et  que  la  femme  renvoyée  s'unît 
à  un  autre  (cf.  art.  4)-  Et  deux  choses  étaient  commandées  ou 
piescrites  :  que  le  libelle  de  répudiation  fût  écrit;  et  que  le 
mari  qui  répudiait  sa  femme  ne  pût  pas  la  reprendre.  Ceci, 
pour  ceux  qui  tiennent  la  première  opinion  »  dont  il  a  été 
parlé  à  l'article  3,  «  était  fait  pour  punir  la  femme  qui  s'était 
mariée  à  un  autre  et  qui  avait  été  souillée  dans  ce  péché.  Mais, 
pour  les  autres  »  et  ceci  paraît  de  beaucoup  préférable,  «  c'était 
afin  que  le  mari  ne  répudiât  point  facilement  sa  femme,  que 
dans  la  suite  il  ne  pourrait  plus  avoir  de  nouveau  ». 
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L'nd priinam  insiste  sur  celte  seconde  raison.  «  Afin  d'empê- 
cher le  mal  qu'un  homme  commellail  en  répudiant  sa  femme, 
il  était  ordonné  que  l'homme  ne  pourrait  pas  reprendre  la 
femme  répudiée,  ainsi  qu'on  le  voit  par  ce  qui  a  été  dit.  Et 
c'est  pourquoi  Dieu  lui-même  l'avait  ordonné  ». 

Vad  secundum  accorde  qu'  «  il  a  toujours  été  permis  de  par- 
donner à  celui  qui  pèche,  quant  à  la  rancune  du  cœur;  mais 
non  quant  à  la  peine  taxée  par  Dieu  ». 

L'ad  tertiuni  dit  que  «  là-dessus,  il  y  a  deux  opinions.  — 
Les  uns  (saint  Bonaventure)  disent  qu'il  était  permis  à  l'homme 
de  se  réconcilier  avec  la  femme  répudiée,  à  moins  qu'elle  ne 
fût  mariée  à  un  autre.  Dans  ce  cas,  en  effet,  à  cause  de  l'adul- 
tère, auquel  la  femme  s'était  soumise  volontairement,  il  lui 
était  donné  comme  peine  qu'elle  ne  pourrait  pas  revenir  à  son 
premier  mari.  —  Mais,  parce  que  la  loi  prononce  la  défense 
d'une  manière  universelle,  à  cause  de  cela  les  autres  disent  que 
même  avant  qu'elle  fût  mariée  à  un  autre,  elle  ne  pouvait  pas 
être  rappelée,  du  fait  qu'elle  était  répudiée  :  parce  que  la  souil- 
lure ne  s'entend  pas  de  la  faute,  mais  comme  il  a  été  dit  »  (art. 
précéd.,  ad  :!"'"),  de  l'irrégularité  légale. 

Cette  répudiation  dont  nous  avons  vu  la  nature  et  les  consé- 
quences, avait  des  causes  déterminées.  Et,  à  ce  sujet,  saint 
Thomas  se  demande  deux  choses  :  quelles  étaient  ces  causes; 
et  s'il  fallait  que  ces  causes  fussent  marquées  sur  le  libelle  de 
répudiation.  —  Le  premier  point  va  faire  l'objet  de  l'article 
qui  suit. 

Article  VI. 
Si  la  cause  de  la  répudiation  fut  la  haine  de  la  femme? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  la  cause  de  la  répu- 
diation fui  la  haine  de  la  femme  ».  —  La  première  cite  le  texte 
formel  où  a  il  est  dit,  dans  Malachie,  ch.  ii  (v.  i())  :  Si  tu  as 
pris  la  femme  en  haine,  renvoie-la  ».  —  La  seconde  objection 
ajoute  que  <(  dans  le  Deiilàronome ,  ch.  xxi  (v.  i),  il  est  dit  :  Si 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  33 
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elle  ne  trouve  pas  grâce  à  ses  yeux,  à  cause  de  quelque  laideur,  etc. 
Donc,  même  conclusion  que  tout  à  l'heure  ». 

Nous  avons,  ici,  trois  arguments  sed  contra.  —  Le  premier 
dit  que  «  la  stérilité  et  la  fornication  sont  plus  contraires  au 
mariage  que  la  haine.  Donc  elles  durent,  plus  que  la  haine, 
être  causes  de  la  répudiation  ».  —  Le  second  argument  fait 
observer  que  «  la  haine  peut  être  causée  par  la  vertu  de  celui 
qui  est  l'objet  de  cette  haine.  Si  donc  la  haine  était  la  cause 
suffisante  de  la  répudiation,  dans  ce  cas  la  femme  aurait  pu 
être  répudiée  pour  sa  vertu.  Et  cela  est  absurde  ».  —  Le  troi- 
sième argument  en  appelle  à  ce  que  «  dans  le  Deutéronome , 
ch.  XXII  (v.  i3  et  suiv.),  il  est  dit  :  Si  l homme  épouse  une 
Jemme  et  quensuite  il  fait  en  haine,  et  s'il  lui  impute  des 
choses  déshonorantes  qui  auraient  existé  avant  le  mariage,  et 
qu'il  ne  puisse  pas  le  prouver,  il  sera  châtié  et  on  lui  imposera 
une  amende  de  cent  sicles  d'argent,  et  il  ne  pourra  pas  la  ren- 
voyer durant  tout  le  temps  de  sa  vie.  Donc  la  haine  n'était 
pas  la  cause  suffisante  de  la  répudiation  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  la  cause 
de  la  permission  de  répudier  la  femme  fut  d'éviter  le  meurtre 
de  la  femme;  comme  l'expliquent  communément  les  saints. 
Or,  la  cause  prochaine  de  l'homicide  est  la  haine.  D'où  il  suit 
que  la  cause  principale  de  la  répudiation  fut  la  haine.  Mais  la 
haine  elle-même  procède  d'une  certaine  cause  ;  comme  l'amour. 
Par  conséquent,  il  faut  assigner  pour  la  répudiation,  d'autres 
causes  éloignées,  qui  étaient  causes  de  la  haine.  —  Saint  Au- 
gustin, dans  la  glose  du  Deutéronome,  ch.  xxiv  (v.  i),  dit  :  // 
étcdt,  dans  la  loi,  de  nombreuses  causes  de  renvoyer  sa  femme. 
Le  Christ  n  excepta  que  la  seule  fornication  ;  quant  aux  autres 
charges,  Il  demande  de  les  supporter  pour  la  foi  et  la  chasteté  du 
mariage.  Ces  causes  s'entendent  au  sens  des  laideurs  dans  le 
corps,  comme  l'infirmité,  ou  autre  tache  notable;  ou  dans 
l'âme,  comme  la  fornication;  ou  autre  chose  de  ce  genre,  qui 
constitue  un  manque  d'honnêteté  dans  les  mœurs.  —  iVlais 
d'aucuns  (le  B.  Albert-le-Grand)  limitent  davantage  ces  causes, 
disant  avec  assez  de  probabilité  qu'il  n'était  point  permis  de 
renvoyer  sa  femme  sinon  pour  quelque  cause  survenue  après 
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le  mariage;  ni,  non  plus,  pour  toute  cause  de  ce  genre,  mais 
pour  celles-là  seulement  qui  pouvaient  empêcher  le  bien  de 
l'enfant  :  soit,  dans  le  corps,  la  stérilité,  ou  la  lèpre,  ou  autre 
chose  de  ce  genre;  soit,  dans  l'àme,  si  la  femme  était  de  mau- 
vaises mœurs,  que  les  enfants,  vivant  avec  elle,  auraient  pu 
imiter.  —  Mais  une  certaine  glose,  sur  cette  parole  du  Deutéro- 
notne,  ch.  xxii  (v.  i),  Quand  elle  ne  trouvera  point  grâce  à  ses 
yeux,  etc.,  semble  limiter  encore  davantage  ces  causes,  c'est- 
à-dire,  au  péché  »  seulement,  «  disant  que  par  laideurs,  il  faut 
entendre,  là,  le  péché.  Toutefois,  la  glose  appelle  péché,  non 
pas  seulement  le  désordre  moral  dans  l'âme,  mais  aussi  le 
désordre  dans  la  nature  du  corps  ». 

«  Et,  par  suite  »,  ajoute  saint  Thomas,  «  nous  concédons  les 
deux  premières  objections  » . 

L'ad  tertium  répond  que  «  la  stérilité  et  autres  choses  de  ce 
genre  sont  causes  de  haine.  Et,  pour  autant,  elles  étaient  cau- 
ses éloignées  o. 

Vad  quartum  déclare  que  «  la  vertu  ne  fait  pas  que  quelqu'un 
soit  objet  de  haine  en  soi  ;  parce  que  le  bien  est  cause  d'amour. 
Et  c'est  pourquoi  l'objection  ne  suit  pas  ». 

Vad  quintum  dit  qu'  «  il  était  donné  comme  peine  du  mari, 
qu'il  ne  pût  pas,  dans  la  suite,  répudier  sa  femme,  dans  le 
cas  en  question  ;  comme  aussi  dans  l'autre  cas,  pour  celui 
qui  avait  délloré  une  jeune  fille  »  {Deutérononie,  ch.  xxii, 
V.  28,  29). 

Ces  causes  de  la  répudiation,  quelles  qu'elles  fussent, 
devaient-elles  être  marquées  ou  inscrites  dans  le  libelle  qu'il 
fallait  donner  à  la  femme  répudiée?  Sur  ce  dernier  point 
de  la  question  actuelle,  saint  Thomas  va  nous  répondre  à 
l'article  qui  suit. 
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Article  VIL 

Si  les  causes  de  la  répudiation  devaient  être  écrites 
:  sur  le  libelle? 


Trois  objections  veulent  prouver  que  «  les  causes  de  la  répu- 
diation devaient  être  écrites  sur  le  libelle  ».  —  La  première 
arguë  de  ce  que  «  par  le  libelle  de  la  répudiation  donné  par 
écrit,  celui  qui  répudiait  échappait  à  la  peine  de  la  loi,  Or,  il 
semble  que  cela  eût  été  tout  à  fait  injuste,  si  l'on  n'avait  assi- 
gné des  causes  suffisantes  pour  la  répudiation.  Donc  il  fallait 
les  écrire  sur  le  libelle  ».  —  La  deuxième  objection  dit  que 
((  cet  écrit  semble  n'avoir  eu  d'autre  valeur  que  pour  assigner 
les  causes  de  la  répudiation.  Si  donc  elles  n'étaient  pas  écrites, 
c'est  en  vain  que  ce  libelle  était  donné  ».  —  La  troisième 
objection  en  appelle  à  ce  que  «  le  Maître  le  dit  dans  la  lettre  » 
du  texte  des  Sentences  (dist.  XXXIII). 

L'argument  sed  contra  oppose  ce  dilemme.  «  Ou  les  causes 
de  la  répudiation  étaient  suffisantes,  ou  elles  ne  l'étaient  pas. 
Si  oui,  on  fermait  la  voie  à  la  femme  pour  contracter  les 
secondes  noces  qui  lui  étaient  concédées  selon  la  loi.  Si  non, 
la  répudiation  était  démontrée  injuste;  et,  par  suite,  elle  ne 
pouvait  pas  se  faire.  Donc,  en  aucune  les  causes  de  la  répu- 
diation étaient  écrites  sur  le  libelle  », 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  ((  les  causes 
de  la  répudiation  n'étaient  pas  écrites  en  détail  sur  le  libelle, 
mais  en  général,  pour  montrer  que  la  répudiation  était  juste. 
—  D'après  Josèphe  {Antiquités,  liv.  lY,  ch.  viii),  le  but  était 
de  permettre  à  la  femme,  ainsi  munie  du  libelle  de  répudia- 
tion, de  se  marier  à  un  autre;  sans  cela,  en  effet,  il  ne  lui  au- 
rait pas  été  donné.  Et  c'est  pourquoi,  d'après  lui,  l'écrit  était 
rédigé  ainsi  :  Je  te  promets  que  Jamais  je  ne  reviendrai  à  toi.  — 
Mais,  d'après  saint  Augustin  {contre  Fauste,  liv.  XIX,  ch.  xxvi), 
le  but  de  cet  écrit  était  que  le  temps  requis  pour  le  Jaire  et  les 
conseils  des  scribes  parent  dissuader  le  mari  de  répudier  sa 
femme  ». 
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«  Et,  par  là  »,  ajoute  saint  Thomas,  on  voit  la  réponse  aux 
objections  ». 

La  dernière  question,  parmi  les  questions  annexées  au 
traité  du  mariage  lui-même,  et  qui  sera,  en  même  temps, 
la  dernière  de  tout  le  traité,  est  celle  des  enfants  illégitimes. 
Nous  devons  l'aborder  maintenant.  Et  c'est  la  question  qui 
suit. 


QUESTION  LXVIII 


DES  ENFANTS  ILLEGITIMES 


Cette  question  comprend  trois  aiticles  : 

lo  Si  les  enfants  qui  naissent   hors  dun  vrai  mariage  sont  des 

enfants  illégitimes? 
2°  Si  les  enfants  illégitimes  doivent,  de  ce  chef,   subir  quelque 

dommage? 
3°  S'ils  peuvent  être  légitimés? 


Ces  trois  articles  sont  tirés  du  livre  IV  des  Sentences, 
dist.  XLI,  question  unique,  article  3.  Us  forment  les  trois  sous- 
questions  de  cet  article. 

Article  Premier. 

Si  les  enfants  qui  naissent  hors  d'un  vrai  mariage, 
sont  illégitimes? 


Deux  objections  veulent  prouver  que  u  les  enfants  qui  nais- 
sent hors  d'un  vrai  mariage,  ne  sont  pas  illégitimes  »!  —  La 
première  arguë  de  ce  que  u  l'enfant  né  selon  la  loi  est  appelé 
légitime.  Or,  tout  enfant  naît  selon  la  loi,  à  tout  le  moins 
selon  la  loi  de  nature,  qui  est  la  plus  forte  de  toutes.  Donc 
tout  enfant  est  légitime  ».  —  La  seconde  objection  fait  obser- 
ver qu'on  dit  communément  que  l'enfant  légitime  est  celai 
qui  est  né  d'un  légitime  mariage  ou  tVun  mariage  qui  est  réputé 
tel  à  la  J ace  de  l'Église.  Or,  il  arrive  parfois  qu'un  mariage  est 
réputé  légitime  à  la  face  de  l'Église,  lequel  cependant  a  un 
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empêchement  qui  fait  qu'il  n'est  pas  un  vrai  mariage  ;  et  ceux 
qui  contractent  à  la  face  de  l'Église  le  savent.  Et  s'ils  se  ma- 
rient en  secret  et  qu'ils  ignorent  l'empêchement,  le  mariage 
semble  légitime  à  la  face  de  l'Eglise  par  cela  seul  que  l'Église 
ne  le  prohibe  pas.  Donc  des  enfants  nés  hors  d'un  vrai 
mariage  ne  sont  pas  illégitimes  ». 

L'argument  sed  contra  se  contente  de  dire  que  «  ce  qui  est 
contre  la  loi  est  illégitime.  Or,  ceux  qui  naissent  hors  du 
mariage  naissent  contre  la  loi.  Donc  ils  sont  illégitimes  ». 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  qu'  d  il  est  un 
quadruple  état  des  enfants.  Les  uns  sont  naturels  et  légitimes; 
comme  ceux  qui  naissent  d'un  légitime  mariage.  D'autres  sont 
naturels  et  non  légitimes;  comme  les  enfants  qui  naissent  de 
la  simple  toriiication.  Les  autres  sont  légitimes  et  non  na- 
turels; comme  les  enfants  adoptifs.  Les  autres  ne  sont  ni  légi- 
times ni  naturels;  comme  les  enfants  honteux  nés  de  l'adul- 
tère ou  du  stupre  :  ceux-là,  en  effet,  naissent  contre  la  loi  posi- 
tive et  contre  la  loi  de  nature.  Par  oii  l'on  voit  qu'il  faut  con- 
céder qu'il  y  a  des  enfants  illégitimes  ». 

L'ad  priinam  accorde  que  «  ceux  qui  naissent  d'une  union 
illicite  naissent  selon  la  nature  qui  est  commune  à  l'homme  et 
aux  autres  animaux;  mais  cependant  ils  naissent  contre  la  loi 
de  nature  qui  est  propre  à  l'homme  :  parce  que  la  fornication, 
l'adultère  et  les  autres  choses  de  ce  genre,  sont  contre  la  loi 
de  nature  (cf.  q.  65,  art.  3;  /"-S"^,  q.  9/1,  art.  5,  arg.  2).  Et 
c'est  pourquoi  de  telles  naissances  ne  sont  légitimes  selon  au- 
cune loi  ».  —  On  aura  remarqué  cette  distinction,  si  impor- 
tante, entre  la  loi  de  nature  en  général,  et  la  loi  de  nature 
propre  à  l'homme.  C'est  do  celle-là  seule  qu'il  doit  être  ques- 
tion, quand  il  s'agit  d'apprécier  ce  qui  est  selon  la  nature  ou 
contre  la  nature,  parmi  les  hointnes. 

L'ad  secundain  dit  que  «  l'ignorance  excuse  l'unior.  illicite 
du  péché,  à  moins  qu'elle  soit  atreclée.  D'où  il  suit  que  ceux 
qui  s'unissent  de  bonne  foi  à  la  face  de  l'Église,  bien  qu'il  y  ait 
un  empcchernent  à  leur  mariage,  ne  pèchent  pas  et  leurs  en- 
fants ne  sont  [)as  illégitimes.  Que  s'ils  connaissent  eux-mêmes 
l'empêchement,   bien   (pie   l'Église  le  suppoite,   paice  qu'elle 
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ignore  cet  empêchement,  ils  ne  sont  pas  excusés  de  péché,  et 
leurs  enfants  ne  sont  pas  excusés  de  l'illégitimité.  S'ils  igno- 
rent l'empêchement,  et  qu'ils  contractent  en  secret,  ils  ne  sont 
pas  excusés;  parce  qu'une  telle  ignorance  paraît  affectée  ». 

Il  est,  parmi  les  hommes,  des  enfants  qui  naissent  contrai- 
rement à  toute  loi  de  la  nature  humaine.  Et,  à  ce  titre,  on  les 
appelle,  justement,  des  enfants  illégitimes.  —  Mais  est-il  juste 
que  ces  enfants  illégitimes  subissent  quelque  dommage  du  fait 
de  leur  naissance?  C'est  ce  qu'il  nous  faut  maintenant  exami- 
ner; et  tel  est  l'objet  de  l'article  qui  suit. 


Article  II. 

Si  les  enfants  illégitimes  doivent,  de  ce  chef,  subir 
quelque  dommage  ? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  les  enfants  illégitimes 
ne  doivent  pas,  du  fait  de  leur  naissance,  subir  quelque  dom- 
mage ».  —  La  première  dit  que  a  le  fils  ne  doit  pas  être  puni 
pour  le  péché  du  père;  comme  on  le  voit  par  la  sentence  du 
Seigneur,  dans  Ézéchiel,  ch.  xviii  (v.  20).  Or,  qu'un  tel  sujet 
naisse  d'une  union  illicite,  ce  n'est  pas  son  péché  à  lui,  mais 
le  péché  du  père.  Donc,  de  ce  fait,  il  ne  doit  pas  encourir  quel- 
que dommage  ».  —  La  seconde  objection  fait  observer  que  «  la 
justice  humaine  se  règle  sur  la  justice  divine.  Or,  Dieu  distri- 
bue également  les  biens  de  la  nature  aux  enfants  légitimes  et 
aux  enfants  illégitimes.  Donc,  aussi,  selon  le  droit  humain  les 
enfants  illégitimes  doivent  être  assimilés  aux  enfants  légitimes  ». 

L'argument  sed  contra  oppose  qu'  «  il  est  dit,  dans  la  Genèse, 
ch.  XXV  (v.  5,  6),  qu  Abraham  donna  tous  ses  biens  à  Isaac,  et 
aux  enfants  des  concubines  il  ne  Jit  que  des  présents.  Et,  toutefois, 
ces  enfants  n'étaient  point  nés  d'une  union  illicite  (cf.  q.  65, 
art.  2).  Donc,  à  plus  forte  raison,  ceux  qui  sont  nés  d'une 
union  illicite  doivent  subir  ce  dommage,  qu'ils  n'héritent  point 
des  biens  paternels  ». 
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Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  quelqu'un 
est  dit  encourir  un  dommage  de  quelque  chose,  de  deux  ma- 
nières. —  D'abord,  par  cela  qu'on  lui  enlève  ce  qui  lui  était 
dû.  Et,  de  la  sorte,  le  fils  illégitime  n'encourt  aucun  dommage. 
—  D'une  autre  manière,  par  cela  que  quelque  chose  ne  lui  est 
pas  dû,  qui,  en  d'autres  circonstances,  lui  serait  dû.  Et,  de  la 
sorte,  le  fils  illégitime  encourt  un  double  dommage  :  le  pre- 
mier, qu'il  n'est  pas  admis  à  certains  actes  légitimes,  comme 
aux  offices  et  aux  dignités,  qui  requièrent  une  certaine  honnê- 
teté en  ceux  qui  les  exercent;  le  second  dommage  qu'il  en- 
court est  qu'il  ne  succède  pas  dans  l'héritage  paternel.  Toute- 
fois, les  enfants  illégitimes  peuvent  succéder  dans  la  sixième 
partie  seulement.  Quant  aux  enfants  honteux,  ils  ne  succèdent 
dans  aucune  part;  bien  que,  de  droit  naturel,  les  parents  soient 
tenus  de  pourvoir  à  leurs  nécessités.  Et,  aussi  bien,  il  est  du 
devoir  de  l'évêque  de  forcer  l'un  et  l'autre  des  parents  à  pour- 
voir à  leurs  nécessités  ». 

Uad  priniLim  fait  observer  qu'  a  encourir  un  dommage  de 
cette  seconde  manière  n'est  pas  une  peine.  Et,  aussi  bien,  ne 
disons-nous  pas  que  ce  soit  une  peine  pour  quelqu'un  de  ne 
pas  succéder  dans  un  royaume,  du  fait  qu'il  n'est  pas  le  fils  du 
roi.  Pareillement,  ce  n'est  pas  une  peine  pour  celui  qui  n'est 
pas  légitime,  que  ne  lui  soient  point  dues  les  choses  qui  appar- 
tiennent aux  enfants  légitimes  ». 

Vad  secundum  déclare  que  «  l'union  illégitime  n'est  pas 
contre  la  loi  en  tant  qu'elle  est  l'acte  de  la  vertu  générative, 
mais  en  tant  qu'elle  procède  d'une  volonté  mauvaise.  Et  cest 
pourquoi  le  fils  illégitime  n'encourt  pas  de  dommage  en  ce  qui 
est  acquis  par  voie  d'origine  naturelle;  mais  dans  les  choses 
qui  se  font  ou  sont  possédées  par  la  volonté  ». 

C'est  en  toute  rigueur  de  justice  et  par  une  disposition  sou- 
verainement sage  que  les  enfants  illégitimes  n'ont  point  de 
part  à  ce  (jui  est  le  propre  des  enfants  légitimes  dans  l'ordre  de 
la  famille  et  de  la  société  humaines.  —  Mais  ne  peuvent-ils  pas 
(Hre  légitimés  ?  C'est  le  dernier  point  qui  nous  reste  à  examiner  ; 
et  tel  est  l'objet  de  l'article  ([ui  suit. 
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Article  111. 
Si  le  fils  illégitime  peut  être  légitimé? 

Deux  objections  veulent  prouver  que  «  le  fils  illégitime  ne 
peut  pas  être  légitimé  ».  —  La  première  ditqu'  «  il  y  a  la  même 
distance  entre  le  légitime  et  l'illégitime,  qu'entre  l'illégitime 
et  le  légitime.  Or,  le  fils  légitime  ne  devient  jamais  illégitime. 
Donc  l'illégitime  ne  devient  jamais  légitime  ».  —  La  seconde 
objection  fait  observer  que  «  l'union  illégitime  cause  le  fils 
illégitime.  Or,  l'union  illégitime  ne  devient  jamais  légitime  » 
quant  à  son  acte  charnel  illégitime.  «  Donc  le  fils  illégitime  ne 
peut  jamais  être  légitimé  ». 

L'argument  sed  contra  déclare  que  «  ce  qui  est  introduit  par 
la  loi,  peut  être  révoqué  par  elle.  Or,  l'illégitimité  des  enfants 
a  été  introduite  par  la  loi  positive.  Donc  le  fils  illégitime  peut 
être  légitimé  par  celui  qui  a  l'autorité  de  la  loi  n. 

Au  corps  de  l'article,  saint  Thomas  répond  que  «  le  fils  illé- 
gitime peut  être  légitimé,  non  à  l'effet  d'être  né  d'une  union 
charnelle  légitime,  attendu  que  cette  union  est  passée  et  jamais 
ne  peut  être  fait  légitime  ce  qui  a  été  illégitime;  mais  il  est  dit 
être  légitimé  pour  autant  que  les  dommages  qu'il  encourt 
comme  fils  illégitime,  peuvent  être  enlevés  par  l'autorité  de  la 
loi.  —  Et  il  existe  six  modes  de  légitimer.  Deux,  selon  les 
canons  ;  savoir  :  quand  le  père  épouse  la  femme  dont  il  a  eu  le 
fils  illégitime,  et  que  l'acte  ne  fut  pas  un  adultère  ;  et  par  l'in- 
dulgence et  la  dispense  spéciale  du  Seigneur  Pape.  —  Les  qua- 
tre autres  modes  sont  selon  les  lois  »,  telles  qu'elles  existaient 
du  temps  de  saint  Thomas.  «Premièrement,  si  le  père  offre  le  fils 
à  la  cour  de  l'Empereur  :  le  fils  est  légitimé  par  le  fait  même, 
en  raison  de  l'honnêteté  de  la  cour.  Deuxièmement,  si  le  père, 
par  testament,  nomme  son  fils  héritier  légitime;  et  que  le  fils, 
dans  la  suite,  otTre  le  testament  à  l'Empereur.  Troisièment,  s'il 
n'est  pas  d'autre  fils  légitime,  et  que  le  fils  lui-même  s'offre  au 
Prince.  Quatrièmement,  si  le  père  dans  un  document  public, 
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OU,  avec  la  signature  de  trois  témoins,  le  nomme  légitime  et 
n'ajoute  pas  naturel  ».  —  Pour  ce  qui  est  des  dommages  d'or- 
dre canonique,  les  fils  illégitimes,  même  légitimés,  sont  ex- 
clus de  la  dignité  de  cardinal,  de  celle  d'éveque,  ou  d'abbé  et 
prélat  naUiiis ;  et,  s'ils  ne  sont  pas  légitimés,  ils  sont  exclus  de 
l'office  de  supérieur  majeur  dans  les  familles  religieuses,  de 
l'admission  au  séminaire,  de  la  réception  des  Ordres. 

L'flf/  primiim  déclare  que  «  sans  injustice,  il  peut  être  fait 
une  grâce  à  quelqu'un  ;  mais  nul  ne  peut  être  damnifié,  sans 
qu'il  y  ait  eu  faute  de  sa  part.  Et  c'est  pourquoi  le  fils  illégi- 
time peut  être  fait  légitime  plutôt  que  le  fils  légitime  être  fait 
illégitime.  D'ailleurs,  même  si  le  fils  légitime,  quelquefois  est 
privé  de  l'héritage,  pour  une  faute,  cependant  il  n'est  pas  dit 
illégitime,  parce  que  sa  naissance  a  été  légitime  ». 

Vad  secundani  dit  que  «  l'acte  illégitime  a  en  lui-même  un 
défaut  inséparable  par  lequel  il  s'oppose  à  la  loi  ;  et  c'est  pour- 
quoi il  ne  peut  pas  être  fait  légitime.  Il  n'en  va  pas  de  même 
du  fils  illégitime,  qui  n'a  pas  cette  sorte  de  défaut  ». 

Avec  ce  dernier  article  se  termine  le  traité  du  mariage  tel 
qu'il  a  été  ordonné  ou  disposé  par  l'auteur  du  Supplément. 
Nous  avons  pu  nous  convaincre  de  la  richesse  de  ce  traité, 
comme  doctrine  exposée  par  saint  Thomas  dans  les  articles 
qui  le  composent.  Et,  sans  doute,  si  le  saint  Docteur  avait  pu 
nous  donner  lui-même  un  traité  de  tout  point  renouvelé  par 
lui  dans  la  suite  de  la  Somme,  non  seulement  l'ordre  des  ques- 
tions et  des  articles,  ou  la  perfection  des  articles,  mais  encore 
la  doctrine  exposée  en  auraient  reçu  un  éclat  que  nous  ne  pour- 
rons jamais  assez  regretter.  Mais,  cependant,  ce  traité  tel  que 
nous  l'avons  lu  demeure  une  mine  inépuisable  d'enseigne- 
ments du  plus  haut  prix  sur  toutes  ces  graves  questions  qui 
intéressent  plus  que  jamais,  dans  notre  société  contemporaine 
si  profondément  bouleversée,  le  bien  des  individus,  des  famil- 
les, des  Etats,  non  moins  que  le  bien  encore  supérieur  de 
l'Église  catholique. 

iNous    retrouvons    toutes   ces  lins  du    mariage   rappelées  et 
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précisées  en  une  page  de  saint  Thomas  dans  la  Somme  contre 
les  Gentils,  que  nous  allons  reproduire,  ici,  comme  nous  avons 
reproduit  les  pages  correspondantes  à  la  suite  de  chacun  des 
sacrements  précédents.  C'est,  dans  le  livre  IV,  le  chapitre  78. 
Le  voici  dans  la  brièveté  et  dans  la  plénitude  de  sa  teneur. 

«  Bien  que  les  hommes,  par  les  sacrements,  soient  rétablis 
dans  la  grâce,  ils  ne  sont  pas  encore  tout  de  suite  rétablis  dans 
l'immortalité.  Or,  les  choses  corruptibles  ne  peuvent  se  per- 
pétuer que  par  la  génération.  Puis  donc  qu'il  fallait  que  le  peu- 
ple fidèle  se  perpétuât  jusqu'à  la  fin  du  monde,  il  était  néces- 
saire que  cela  se  fît  par  la  génération,  par  laquelle  aussi  l'es- 
pèce humaine  se  perpétue. 

Or,  il  y  a  lieu  de  considérer  que  lorsque  une  chose  est  or- 
donnée à  diverses  fins,  elle  doit  avoir  divers  principes  qui  la 
dirigent  à  ses  fins,  attendu  que  la  fin  est  proportionnée  au  prin- 
cipe de  l'action.  D'autre  part,  la  génération  humaine  est  or- 
donnée à  plusieurs  choses;  savoir  :  à  la  perpétuité  de  l'espèce  ; 
et  à  la  perpétuité  d'un  certain  bien  politique,  tel  le  bien  du 
peuple  dans  la  cité.  Elle  est  ordonnée  aussi  à  la  perpétuité  de 
l'Eglise  qui  consiste  dans  l'union  et  la  congrégation  des  fidèles. 
Il  faut  donc  que  la  génération  humaine  soit  soumise  à  ces 
diverses  directions.  Pour  autant  qu'elle  est  ordonnée  au  bien 
de  la  nature,  qui  est  la  perpétuité  de  l'espèce,  elle  est  dirigée  à 
cette  fin  par  la  nature  qui  y  incline;  et,  de  ce  chef,  elle  est 
dite  être  au  service  de  la  nature.  Pour  autant  qu'elle  est  or- 
donnée au  bien  politique,  elle  est  soumise  à  l'ordination  de 
la  loi  civile.  Et  pour  autant  qu'elle  est  ordonnée  au  bien  de 
l'Eglise,  il  faut  qu'elle  soit  soumise  au  régime  ecclésias- 
tique. 

Or,  les  choses  qui  sont  dispensées  au  peuple  par  les  minis- 
tres de  l'Église  sont  appelées  sacrements.  Par  conséquent,  le 
mariage,  selon  qu'il  consiste  dans  l'union  de  l'homme  et  de  la 
femme  se  proposant  d'engendrer  et  d'élever  l'enfant  en  vue 
du  culte  de  Dieu,  est  un  sacrement  de  l'Eglise.  Et,  aussi  bien, 
une  certaine  bénédiction  est  donnée  par  les  ministres  de  l'Église 
à  ceux  qui  se  marient. 

Et,  de  même  que,  dans  les  autres  sacrements,  par  ce  qui  se 
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fait  au  dehors  est  figuré  quelque  chose  de  spirituel;  de  même 
aussi,  dans  ce  sacrement,  par  l'union  du  mari  et  de  la  femme, 
est  figurée  l'union  du  Christ  et  de  l'Église;  selon  celle  parole 
de  l'Apôtre  aux  Épliésiens,  ch.  v  (v.  82)  :  Ce  sacrement  est  grand; 
je  veux  dire  dans  le  Christ  et  l'Église. 

Et  parce  que  les  sacrements  font  ce  qu'ils  signifient,  il  faut 
croire  qu'à  ceux  (jui  se  marient,  par  ce  sacrement  est  conférée 
la  grâce  par  laquelle  ils  appartiennent  à  l'union  du  Christ  et 
de  lEglise  »,  c'est-à-dire,  au  corps  mystique  du  Christ;  «  chose 
qui  leur  est  au  plus  haut  point  nécessaire,  afin  qu'en  s'occu- 
pant  des  choses  charnelles  et  terrestres,  ils  ne  se  séparent  point 
du  Christ  et  de  l'Église. 

Par  cela  donc  que  l'union  du  mari  et  de  la  femme  désigne 
l'union  du  Christ  et  de  l'Église,  il  faut  que  la  figure  réponde 
à  ce  qu'elle  signifie.  Or,  l'union  du  Christ  et  de  l'Église  est 
d'un  seul  à  une  seule;  selon  cette  parole  du  Cantique,  ch.  vi 
(v.  8)  :  Elle  est  une,  ma  colombe,  ma  parfaite.  Jamais,  non  plus, 
le  Christ  ne  se  séparera  de  son  Église.  Car  II  dit  Lui-même,  en 
saint  Matthieu,  ch.  xxviii  (v.  20)  :  Voici  que  je  suis  avec  vous, 
jusquà  la  consommation  du  siècle;  et,  ensuite,  Nous  serons  tou- 
jours avec  Lui,  comme  il  est  dit  dans  la  première  Épître  aux 
Thessaloniciens,  ch.  iv  (v.  16).  11  est  donc  nécessaire  que  le 
mariage,  selon  qu'il  est  un  sacrement  de  l'Église,  soit  d'un 
seul  à  une  seule,  qu'il  aura  indissolublement.  Et  cela  appar- 
tient à  la  foi  que  le  mari  et  la  femme  se  donnent  en  se  liant 
l'un  à  l'autre. 

yVinsi  donc  il  y  a  trois  biens  du  mariage  selon  que  le  ma- 
riage est  un  sacrement  de  l'Église;  savoir  :  Venjanl  k  procréer 
et  à  élever  pour  le  culte  de  Dieu;  la  Joi,  selon  qu'un  homme 
se  lie  à  une  femme;  cl  \e  sacrement,  en  lanl  qu'il  est  le  sacre- 
ment »  ou  le  signe  u  de  l'union  du  Christ  el  de  l'Eglise  ». 

Saint  Thoiiias.  à  lu  fin  de  ce  chapitre,  ajoute  :  i<  Les  autres 
choses  qui  sont  à  considérer  dans  le  mariage,  nous  h's  avons 
traitées  plus  haul,  dans  le  livre  III  (cli.   i22-i>(3)  ». 

Nous  nous  reprocherions  de  ne  pas  reproduire,  également, 
ces  cinq  chapitres,  auxquels  saint  Thomas  lui-même  renvoie 
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ici.  Ils  constituent  une  apologie  du  mariage,  considéré  direc- 
tement du  point  de  vue  de  la  raison,  qui  les  rendent,  aujour- 
d'hui, parce  temps  de  divorce,  d'union  libre,  de  communisme 
elTréné,  tel  que  le  soviélisme  voudrait  l'instaurer  dans  tout 
l'univers,  d'un  intérêt  exceptionnel.  Car  nous  y  retrouverons 
groupées  et  mises  en  un  relief  nouveau  les  raisons  les  plus 
essentielles  que  nous  avions  rencontrées  éparses  dans  le  traité 
du  mariage  que  l'auteur  du  Supplément  a  établi  à  l'aide  des 
articles  du  Commentaire  sur  les  Sentences. 

C'est  à  propos  de  la  loi  morale  donnée  par  Dieu  à  l'homme, 
que  saint  Thomas  étudiait  le  mariage  dans  ces  chapitres  du 
livre  III  de  la  Somme  contre  les  Gentils.  Il  s'agissait,  en  effet, 
d'étudier  cette  loi  morale  pour  autant  qu'elle  ordonne  l'homme 
en  lui-même,  notamment  dans  l'usage  ou  la  recherche  des 
plaisirs  des  sens.  Saint  Thomas  établissait,  au  chapitre  121, 
qu'en  raison  de  cet  aspect  de  la  loi  morale  était  exclue  «  l'er- 
reur de  ceux  qui  disaient  qu'il  n'y  avait  d'autres  péchés  que 
ceux  qui  offensaient  ou  qui  scandalisaient  le  prochain  ». 

Puis,  le  saint  Docteur  ajoutait  (ch.  122)  : 

«  Et,  de  ce  chef,  apparaît  vaine  la  raison  de  quelques-uns 
qui  disent  que  la  simple  fornication  n'est  pas  un  péché.  Ils 
disent,  en  elTet  :  s'il  s'agit  d'une  femme,  libre  des  liens  du  ma- 
riage, qui  ne  soit  sous  le  pouvoir  de  personne,  ni  du  père,  ni 
de  quelque  autre  que  ce  soit  :  si  quelqu'un  vient  à  elle  avec 
son  agrément,  il  ne  lui  fait  aucune  injure,  puisque  cela  lui 
plaît  et  qu'elle  a  la  libre  disposition  de  son  corps;  ni,  non  plus, 
il  ne  fait  injure  à  quelque  autre,  puisque  cette  femme  n'est 
soumise  au  pouvoir  de  personne.  Donc  il  semble  qu'il  n'y  a, 
là,  aucun  péché.  —  Et  il  ne  semble  pas  qu'on  réponde  victo- 
rieusement à  cette  raison,  si  l'on  dit  que  cet  homme  fait  injuie 
à  Dieu.  Car  Dieu  n'est  offensé  par  nous,  que  si  nous  agissons 
contre  notre  bien.  Et,  dans  le  cas  présent,  on  ne  voit  pas  que 
cela  soit  contre  le  bien  de  l'homme;  d'oii  il  suit  qu'il  ne  sem- 
ble pas  qu'il  y  ait,  là,  quelque  injure  faite  ù  Dieu.  —  Pareille- 
ment, il  ne  semble  pas  qu'on  donne  une  réponse  décisive,  en 
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disant  qu'il  y  a,  là,  une  injure  faite  au  prochain  que  l'on  scan- 
dalise. Il  arrive,  en  effet,  que  plusieurs  se  scandalisent  de  ce 
qui  n'est  pas  un  péché  en  soi,  bien  que  ce  soit  un  péché  fortuit 
et  accidentel.  Or,  il  ne  s'agit  pas,  en  ce  moment,  de  savoir  si 
la  simple  fornication  est  un  péché  accidentel,  mais  si  elle  est 
un  péché  en  soi. 

Jl  faut  donc  »,  poursuit  le  saint  Docteur,  «  chercher  plus  haut 
la  solution  ».  Et  il  renvoie  au  chapitre  6  et  au  chapitre  4o  de 
ce  même  livre,  où  «  il  a  été  dit  que  Dieu  prend  soin  de  cha- 
que être  selon  ce  qui  est  le  bien  de  cet  être.  Or,  le  bien  de  cha- 
que être  consiste  en  ce  qu'il  atteigne  sa  fin  ;  et  son  mal  est 
qu'il  manque  sa  fin  Et  ce  n'est  pas  seulement  dans  le  tout, 
c'est  aussi  en  chacune  des  parties  que  la  même  chose  doit  se 
considérer,  savoir  que  chaque  partie  de  l'homme  et  chacun  de 
ses  actes  atteigne  sa  fin  propre.  D'autre  part,  la  semence,  bien 
qu'elle  soit  superflue  quant  à  la  conservation  de  l'individu, 
lui  est  nécessaire  quant  à  la  conservation  de  l'espèce.  Les  au- 
tres choses  superflues,  au  contraire,  comme  les  résidus  de  la 
digestion,  l'urine,  la  sueur,  et  choses  semblables,  ne  sont  néces- 
saires à  rien;  d'où  il  suit  que  le  bien  de  l'homme  consiste 
seulement  en  ce  qu'elles  soient  éliminées  ou  rejetées.  Mais  ce 
n'est  pas  seulement  cela  qui  est  cherché  dans  la  semence;  il 
est  requis  qu'elle  soit  émise  pour  l'utilité  de  la  génération  à 
laquelle  est  ordonnée  l'union  charnelle  »  de  l'homme  et  de  la 
femme.  «  Mais  c'est  en  vain  qu'on  aurait  la  génération  de 
l'homme,  si  la  nutrition  ne  suivait  point,  parce  que  l'être 
engendré  ne  demeurerait  pas,  si  était  soutraite  la  nutrition 
voulue.  Par  conséquent,  l'émission  de  la  semence  doit  être 
faite  avec  ordre,  de  telle  sorte  que  puisse  s'ensuivre  la  généra- 
tion qui  convient  et  l'éducation  de  l'être  engendré   <>. 

On  aura  remarqué  celte  conclusion  rigoureuse  et  d'une  im- 
portance si  souveraine.  Car  elle  va  tout  commander  dans  l'or- 
dre de  ce  qu'il  \  a  de  plus  essentiel,  de  plus  universel,  de  plus 
constant,  et  aussi  de  plus  profotid,  de  plus  véhément  parmi 
les  hommes  en  ce  qui  est  de  leur  agir  physique  et  moral.  Oui, 
on  peut  dire  que  le  tout  de  la  vie  des  hommes,  dans  leur 
vie    de   société   naturelle   et    primordiale,    est    autour   de   ce^ 
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acte  que  saint  Thomas  vient  de  définir  ici  par  ces  deux  nnots  : 
einissio  seniinis.  Quand  tout  sera  fait,  dans  cet  ordre,  selon  que 
l'exige  la  fin  d'un  tel  acte  dans  l'économie  de  la  vie  humaine, 
on  peut  dire  que  tout  est  bien  près  d'être  parfait  dans  cette 
vie.  Mais  quand,  au  contraire,  l'ordre  cesse  de  régner  dans 
cet  acte  ou  dans  ce  qui  a  trait  à  cet  acte,  alors  c'est  la 
voie  ouverte  aux  pires  bouleversements.  Le  moindre  désor- 
dre, ici,  fait  bientôt  que  tout  est  désordre  dans  la  vie  de 
l'homme. 

Aussi  bien  saint  Thomas  peut-il  formuler  celte  règle,  qui 
suit,  par  mode  d'évidence,  de  sa  précédente  argumentation; 
que  u  toute  émission  de  semence  faite  en  tel  mode  que  la 
génération  ne  puisse  s'ensuivre,  est  contre  le  bien  de  l'homme; 
et  si  cela  se  fait  de  propos  délibéré,  il  faut  que  ce  soit  un 
péché.  Or  »  explique  saint  Thomas,  «  je  dis  mode  duquel  la 
génération  ne  peut  s'ensuivre,  de  soi,  comme  est  toute  émis- 
sion de  semence  en  dehors  de  l'union  naturelle  de  l'homme  et 
de  la  femme.  Car  si  c'est  par  accident  que  la  génération  ne 
puisse  suivre  de  l'émission  de  la  semence,  ce  n'est  point,  pour 
cela,  contre  la  nature  et  ce  n'est  pas,  non  plus,  un  péché, 
comme  s'il  arrive  que  la  femme  soit  stérile  ». 

Une  seconde  règle  est  formulée  par  saint  Thomas,  qui  com- 
plète la  première.  «  Pareillement  aussi,  déclare-t-il,  il  faut  que 
ce  soit  contre  le  bien  de  l'homme,  si  la  semence  est  émise  de 
telle  sorte  que  la  génération  puisse  s'ensuivre,  mais  que 
l'éducation  qui  convient  soit  empêchée.  Il  faut  considérer,  en 
effel,  explique  le  saint  Docteur,  que  parmi  les  animaux  oii  la 
femelle  seule  suffît  à  l'élevage  ou  à  l'éducation  du  produit,  le 
mâle  et  la  femelle,  après  l'union  sexuelle,  ne  demeurent 
ensemble  pour  aucun  temps;  comme  0[i  le  voit  dans  les 
chiens.  Si,  au  contraire,  il  est  des  animaux  oij  la  femelle 
ne  suffît  pas  à  l'éducation  du  produit,  le  mâle  et  la  femelle 
demeurent  ensemble,  après  l'union  sexuelle,  autant  de  temps 
qu'il  est  nécessaire  pour  l'éducation  et  l'instruction  du  pro- 
duit; comme  on  le  voit  en  certains  oiseaux,  dont  les  petits  ne 
peuvent  pas,  aussitôt  qu'ils  sont  nés  se  chercher  la  nourriture  : 
l'oiseau,  en  effet,  ne  nourrit  point  ses  petits  avec  le  lait,  qui 
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est  à  portée  comme  préparé  par  la  nature;  mais  il  faut  qu'il 
cherclie  au  dehors  la  nourriture  pour  les  petits,  et  que,  pour 
cela,  il  les  aide  à  s'en  nourrir^:  et  à  ce  rcMe  la  femelle  seule  ne 
pourrait  suflire.  Et  voilà  pourquoi  parmi  ces  animaux  la 
divine  Providence  a  mis  un  instinct  naturel  dans  le  mâle,  qui 
le  fait  demeurer  avec  la  femelle  pour  l'éducation  du  produit. 
—  Or,  il  est  manifeste  que,  dans  l'espèce  humaine,  la  femme 
seule  serait  tout  à  fait  insuffisante  à  l'éducation  de  l'enfant,  les 
nécessités  de  la  vie  humaine  requérant  une  foule  de  choses 
qui  ne  peuvent  point  être  assurées  par  un  seul.  Il  convient 
donc,  selon  la  nature  humaine,  que  l'homme,  après  l'union 
sexuelle,  demeure  avec  la  femme  et  ne  s'éloigne  pas  aussitôt 
après,  allant  indifféremment  à  n'importe  quelle  femme, 
comme  il  arrive  chez  les  hommes  qui  pratiquent  la  fornica- 
tion ».  Et  l'on  sait  qu'aujourd'hui  c'est  l'idéal  que  voudraient 
proposer  au  genre  humain  des  théoriciens  littérateurs,  philoso- 
phes, politiques,  dont  le  rêve  malsain  a  déjà  commencé  à  por- 
ter, dans  la  pratique,  des  fruits  de  mort  comme  ceux  qui  dévas- 
tent l'infortunée  Russie. 

Ils  ont,  du  reste,  essayé  d'obvier  à  la  raison  que  vient  de 
nous  exposer  saint  Thomas.  Ils  ont  dit  que  l'on  pourvoirait 
d'autre  manière,  et  de  manière  plus  parfaite  au  bien  de  l'en- 
fant quant  à  son  éducation  et  à  son  instruction.  Outre  que  par- 
fois la  femme  seule  a  des  ressources  suffisantes  pour  s'en  occu- 
per toute  seule,  il  y  a  aussi  que  l'État  nouveau,  tel  que  vou- 
draient l'instaurer  les  théoriciens  dont  nous  parlons,  assumera 
lui-même  une  tâche  que  nul  autre  ne  peut  remplir  comme 
lui. 

«  Que  telle  femme  puisse,  parfois,  en  raison  de  ses  riches- 
ses, nourrir  seule  son  enfant  ne  saurait  porter  atteinte  à  la 
raison  qui  a  été  donnée;  parce  que  la  rectitude  naturelle  dans 
les  actes  humains  n'est  pas  en  ce  qui  ariive  accidentellement 
dans  un  individu,  mais  selon  ce  qui  est  une  suite  ou  une  con- 
séquence de  toute  res[)èce. 

De  plus,   il  faut  considérer  »  et  cette  nouvelle  réponse  vau- 
dra contre  les  théoriciens  étatistes  qui  voudraient  transférer  à 
l'État  le  devoir  sacré  que  la  nature  a  confié  aux  parents,  «que, 
T.  XX.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariaije.  34 
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dans  l'espèce  humaine,  l'enfant  n'a  pas  seulennent  besoin  d'être 
nourri  quant  à  son  corps,  ainsi  qu'il  arrive  pour  les  autres 
animaux;  il  a,  aussi,  besoin  d'instruction  quant  à  son  âme. 
Les  autres  animaux,  en  effet,  ont  naturellement  leurs  instincts 
de  prudence  qui  leur  permettent  de  pourvoir  à  leurs  besoins. 
L'homme,  lui,  vit  de  raison  —  ralione  vivil  ;  et  c'est  à  la  longue, 
par  des  expériences  multiples,  qu'il  parvient  à  la  prudence.  De 
là  vient  qu'il  est  nécessaire  que  les  enfants  soient  instruits  par 
les  parents  qui  ont  déjà  l'expérience  ;  et  de  cette  instruction  ne 
sont  point  encore  capables  les  enfants  nouveau-nés,  mais  après 
un  long  temps,  et  surtout  après  qu'ils  sont  arrivés  à  l'âge  de 
discrétion.  Celte  instruction,  du  reste,  demande  un  long  temps; 
et,  peiidant  celte  période,  même,  en  raison  des  mouvements 
de  passions  qui  corrompent  le  jugement  de  la  prudence,  l'en- 
fant n'a  pas  seulement  besoin  d'instruction,  mais  aussi  de 
répression.  Et  à  cette  fin,  la  femme  seule  ne  suffit  pas;  il  y 
faut  plutôt  l'action  du  mari,  chez  qui  la  raison  est  plus  par- 
faite en  vue  d'instruire,  et  la  vertu  ou  la  force  plus  puissante 
en  vue  de  la  correction.  Il  faut  donc  que  dans  l'espèce  humaine 
il  soit  donné  à  la  promotion  de  l'enfant,  non  pas  un  temps 
assez  court,  comme  parmi  les  oiseaux,  mais  pendant  un  grand 
espace  de  la  vie.  Et,  aussi  bien,  alors  qu'il  est  nécessaire  que 
le  mâle  et  la  femelle  restent  ensemble,  parmi  les  autres  ani- 
maux, autant  de  temps  que  le  secours  du  père  est  nécessaire 
à  la  progéniture,  il  est  naturel  à  l'homme  que  le  mari  vive  en 
société  avec  une  femme  déterminée,  non  pas  un  peu  de  temps, 
mais  d'une  façon  prolongée.  Cette  société  est  ce  que  nous  appe- 
lons le  mariage.  Par  conséquent,  ^le  mariage  est  naturel  à 
l'homme  ;  et  l'union  de  fornication  qui  a  lieu  hors  du  mariage, 
est  contre  le  bien  de  l'homme.  D'oii  il  suit  qu'il  laut  que  cette 
union  soit  un  péché. 

Et,  cependant  »,  continue  saint  Thomas,  a  il  ne  faudrait  pas 
supposer  qu'il  s'agit  d'un  péché  léger,  si  quelqu'un  procure 
l'émission  de  la  semence  en  dehors  de  la  fin  voulue  de  la  géné- 
ration et  de  l'éducation,  pour  ce  motif  que  le  péché  est  léger, 
ou  même  qu'il  n'y  a  aucun  péché,  si  quelqu'un  use  de  telle 
partie  de  son  corps  pour  un  usage  qui  n'est  pas  celui   auquel 
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la  nature  l'ordonne,  commi;,  par  exemple,  si  quelqu'un  mar- 
che sur  ses  mains,  ou  opère  avec  ses  pieds  quelque  chose  qui 
se  fait  avec  les  mains  ;  parce  que  ces  sortes  d'usages  désor- 
donnés »  ou  d'abus  «  ne  constituent  pas  un  grand  empêche- 
ment contre  le  bien  humain.  Au  contraire,  l'émission  désor- 
donnée de  la  semence  répugne  au  bien  de  la"nature  qui  est  la 
conservation  de  l'espèce  »,  c'est-à-dire  à  la  vie  même  du  genre 
humain,  u  Et,  aussi  bien,  après  le  péché  d'homicide  qui  dé- 
truit la  nature  humaine  existant  déjà  en  acte  »  dans  un  indi- 
vidu, ((  ce  genre  de  péché  semble  occuper  le  second  rang,  du 
fait  qu'il  empêche  la  génération  de  la  nature  humaine  »  en  un 
sujet  nouveau. 

Saint  Thomas  ajoute,  en  finissant  ce  chapitre  d'un  intérêt  si 
puissant,  que  «  ces  vérités  qui  viennent  d'être  exposées  sont 
confirmées  par  l'autorité  divine.  Et,  en  eflet,  que  l'émission 
de  la  semence  d'oii  l'enfant  ne  peut  pas  suivre,  soit  illicite, 
c'est  évident;  car  il  est  dit,  dans  \e  Lévitique,  ch.  xviii  (v.  22, 
23)  :  i\e  t'unis  pas  à  an  homme  comme  à  une  Jemme;  et  garde- 
toi  de  Cunir  à  aucune  bête;  et  dans  la  première  Épitre  aux 
Corinthiens ,  ch.  vi  (v.  10)  :  ni  les  ejféminés,  ni  ceux  qui  s'unis- 
sent aux  mâles  ne  posséderont  le  Royaume  de  Dieu.  —  Pareille- 
ment, aussi,  que  la  fornication  et  toute  union  sexuelle  hors  de 
sa  propre  femme  soit  illicite,  c'est  encore  évident;  car  il  est 
dit  dans  le  Deuléronome,  ch.  xxiii  (v.  17)  :  //  ny  aura  point  de 
prostituée  parmi  les  fûtes  d'Israël  ;  et  il  ny  aura  point  de  prostitué 
parmi  les  J ils  d'Israël.  Et,  dans  le  livre  de  Tobie,  ch.  iv  (v.  i3)  : 
Garde-toi  de  toute  impureté  ;  et  qu'en  dehors  de  ta  femme,  ta 
conscience  ne  te  reproche  jamais  une  action  criminelle.  Et,  dans 
la  première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vi  (v.  18)  :  Fuyez  la 
Jornicalion  ». 

«  Et,  par  là  »,  fait  remarquer  le  saint  Docteur,  a  est  exclue 
l'erreur  de  ceux  qui  disent  que  dans  l'émission  de  la  semence, 
il  n'y  a  pas  un  plus  grand  péché  que  dans  l'émission  des  autres 
supcrlluités  ;  et  que  la  fornication  n'est  pas  un  péché  ». 

La  grande  raison  que  nous  a  donnée  saint  Thomas,  tirée  de 
la  nature  humaine  elle-même  en  ce  qu'elle  a  de  plus  nécessaire 
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quant  au  bien  de  cette  nature  à  renouveler  sans  cesse  par  la 
venue  etle  perfectionnement  d'êtres  nouveaux  dans  cette  nature 
succédant  à  ceux  qui  disparaissent,  pour  prouver  que  l'acte 
sexuel  ne  peut  être  légitime  que  dans  le  mariage,  doit  avoir 
pour  effet  d'amener  une  seconde  conclusion  qui  complète 
excellemment  la  première. 

Et,  en  effet,  continue  le  saint  Docteur,  dans  le  chapitre  laS, 
«  si  quelqu'un  le  considère  avec  justesse,  la  raison  qui  vient 
d'être  donnée  ne  va  pas  seulement  à  conclure  que  la  société  du 
mari  et  de  la  femme,  dans  la  nature  humaine,  que  nous  nom- 
mons le  mariage  doit  être  prolongée  ou  de  longue  durée,  mais 
encore  qu'elle  doit  durer  pendant  toute  la  vie. 

C'est  qu'en  eflet  les  biens  que  l'on  possède  sont  ordonnés  à 
la  conservation  de  la  vie  naturelle.  Et  parce  que  la  vie  natu- 
relle, qui  ne  peut  pas  se  conserver  dans  le  père  demeurant  tou- 
jours, comme  par  une  sorte  de  succession  selon  la  similitude 
de  l'espèce,  se  conserve  dans  le  fils,  selon  la  nature  il  convient 
que  dans  les  choses  qui  sont  du  père  succède  aussi  le  fils.  Il 
est  donc  naturel  que  la  sollicitude  du  père  pour  le  fils  demeure 
jusqu'à  la  fin  de  sa  vie.  Si  donc  la  sollicitude  du  père  pour  le 
fils  cause  même  parmi  les  oiseaux  la  société  du  mâle  et  de  la 
femelle,  l'ordre  naturel  requiert  que  jusqu'à  la  fin  de  leur  vie, 
dans  l'espèce  humaine,  le  père  et  la  mère  demeurent  et  vivent 
ensemble. 

Il  semble,  du  reste,  qu'il  répugne  à  l'équité,  que  la  société 
dont  il  s'agit  se  dissolve.  La  femme,  en  effet,  a  besoin  du  mari, 
non  pas  seulement  pour  la  génération,  comme  dans  les  autres 
animaux,  mais  encore  pour  le  gouvernement  et  la  direction  ; 
parce  que  le  mari  est  plus  parfait  en  raison  et  plus  fort  en 
puissance.  D'autre  part,  la  femme  est  amenée  à  la  société  du 
mari  parce  qu'elle  est  nécessaire  pour  la  génération.  Lors  donc 
que  cesse  la  fécondité  de  la  femme  et  que  disparaît  l'éclat  de 
sa  beauté,  elle  n'a  plus  de  quoi  être  prise  par  un  autre.  Et,  par 
conséquent,  si  quelqu'un  prenant  une  femme  au  temps  de  sa 
.  jeunesse  où  sont  en  elle  et  la  beauté  et  la  fécondité,  pouvait  la 
renvoyer  dans  la  suite  quand  elle  serait  avancée  en  âge,  il  cau- 
serait à  la  femme  un  dommage  contraire  à  l'équité  naturelle. 
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Pareillement,  il  est  manifeste  que  le  même  inconvénient 
existerait,  si  la  femme  pouvait  abandonner  le  mari,  la  femme 
étant  naturellement  soumise  à  l'homme  comme  celui  qui  doit 
la  gouverner  et  la  diriger.  Or,  il  n'est  pas  au  pouvoir  de  celui 
qui  est  soumis  à  un  autre  de  se  soustraire  à  son  gouvernement. 
Et  donc  il  serait  contre  l'ordre  naturel  que  la  femme  pût  aban- 
donner son  mari.  D'oià  il  suit  que  si  l'homme  pouvait  aban- 
donner la  femme,  il  n'y  aurait  plus  égalité  dans  la  société  du 
mari  à  la  femme,  mais  servitude  et  esclavage  du  côté  de  la 
femme. 

De  plus,  il  est,  dans  les  hommes,  une  certaine  sollicitude 
naturelle  au  sujet  de  la  certitude  de  l'enfant  :  chose  qui  est 
nécessaire,  parce  que  le  fils  a  besoin,  pendant  un  long  temps, 
du  gouvernement  du  père.  Tout  cela  donc  qui  empêche  la  cer- 
titude de  l'enfant,  est  contre  l'instinct  naturel  de  l'espèce  hu- 
maine. Or,  si  le  mari  pouvait  renvoyer  la  femme,  ou  la  femme 
le  mari  et  s'unir  charnellement  à  un  autre,  la  certitude  de 
l'enfant  serait  empêchée,  alors  que  la  femme  unie  déjà  au  pre- 
mier, s'unirait  ensuite  au  second.  Il  est  donc  contre  l'instinct 
naturel  de  l'espèce  humaine,  que  la  femme  se  sépare  du  mari. 
Ce  n'est  donc  pas  seulement  une  longue  union  qui  doit  exister, 
dans  l'espèce  humaine,  entre  le  mari  et  la  femme,  mais  une 
union  indissoluble. 

Déplus,  l'amitié,  plus  elle  est  grande,  plus  elle  doit  être  ferme 
et  de  longue  durée.  Or,  entre  le  mari  et  la  femme,  paraît  exis- 
ter la  plus  grande  amitié.  Ils  s'unissent,  en  efl'el,  non  pas  seu- 
lement dans  l'acte  charnel  des  sexes,  union  qui  même  parmi 
les  bêtes  cause  une  certaiue  société  suave,  mais  aussi  pour  le 
commerce  de  toute  la  vie  domestique  ou  de  famille;  et,  aussi 
bien,  en  signe  de  cela,  l'homme  laisse,  pour  sa  femme,  même 
son  père  et  sa  mère,  comme  il  est  dit  dans  la  Gent'se,  ch.  ii 
(v.  24).  Il  est  donc  convenable  que  le  mariage  soit  entièrement 
indissoluble. 

Il  faut,  en  outre,  considérer  que,  parmi  les  actes  naturels, 
seule  la  génération  est  ordonnée  au  bien  de  la  nature;  car  le 
fait  de  manger  et  l'émission  des  autres  superfluités  regardent 
l'individu,   tandis  (jiie  la  génération   regarde   la  conservation 


5^4  SOMME    THEOLOGIQUE.     —    SUPPLEMENT. 

de  l'espèce.  De  là  vient  que  la  loi  étant  instituée  pour  le  bien 
commun,  ce  qui  appartient  à  la  génération  de  lenfant  a  dû 
être  ordonné  par  les  lois  divines  et  humaines.  D'autre  part, 
les  lois  positives  doivent  procéder  de  l'instinct  naturel,  si  elles 
sont  humaines;  comme,  aussi,  dans  les  sciences  démonstrati- 
ves, toute  découverte  humaine  a  son  origine  dans  les  principes 
connus  naturellement.  Et,  si  elles  sont  divines,  non  seulement 
elles  expliquent  l'instinct  de  la  nature,  mais  aussi  elles  sup- 
pléent le  défaut  de  l'instinct  naturel;  comme  les  choses  qui 
sont  révélées  par  Dieu  surpassent  la  capacité  de  la  raison  natu- 
relle. Puis  donc  que  l'instinct  naturel,  dans  l'espèce  humaine, 
porte  à  ce  que  l'union  du  mari  et  de  la  femme  soit  indissoluble, 
et  d'un  seul  à  une  seule,  il  a  fallu  que  la  loi  humaine  or- 
donne cela.  Quant  à  la  loi  divine,  elle  a  ajouté  une  certaine 
raison  surnaturelle  tirée  de  la  signification  de  l'union  insépa- 
rable du  Christ  et  de  l'Eglise,  qui  est  une  pour  un  seul.  Par 
conséquent,  les  désordres  portant  sur  l'acte  de  la  génération 
non  seulement  répugnent  à  l'instinct  naturel,  mais  aussi  trans- 
gressent les  lois  divines  et  humaines.  D'où  il  suit  que  par  le 
désordre  sur  ce  point  on  pèche  davantage  que  par  le  désordre 
à  l'endroit  de  la  superiluité  de  la  nourriture  ou  autres  choses 
de  ce  genre. 

Et  parce  qu'il  est  nécessaire  qu'à  ce  qui  est  le  meilleur  dans 
l'homme  tout  le  reste  soit  ordonné,  l'union  du  mari  et  de  la 
femme  n'a  pas  été  seulement  ordonnée  de  telle  sorte,  par  les 
lois,  selon  qu'elle  appartient  à  la  génération  de  l'enfant,  comme 
dans  les  autres  animaux,  mais  aussi  selon  qu'il  convient  aux 
bonnes  mœurs  que  la  droite  raison  dispose  ou  quant  à  l'homme 
en  lui-même,  ou  selon  que  l'homm.e  fait  partie  de  la  famille 
ou  de  la  société  de  la  cité.  Et  à  ces  bonnes  mœurs  appartient 
l'union  indissoluble  du  mari  et  de  la  femme.  Ainsi,  en  effet, 
sera  plus  fidèle  l'amour  de  l'un  pour  l'autre,  alors  qu'ils  se  sa- 
vent indissolublement  unis.  Le  soin  aussi  de  l'un  et  de  l'autre, 
dans  les  choses  de  la  famille,  sera  d'une  tout  autre  sollicitude, 
s'ils  se  considèrent  comme  devant  demeurer  toujours  ensem- 
ble dans  la  possession  des  mêmes  choses.  El,  par  là,  encore, 
sont  enlevées  les  sources  des  discordes  qui  devraient  arriver,  si 
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le  mari  renvoyait  la  femme,  entre  lui  et  les  proches  de  la  femme. 
Et  l'amour  de  dilection  entre  les  familles  alliées  devient  plus 
ferme.  Et  sont  enlevées  aussi  les  occasions  des  adultères  qui  se 
produiraient,  si  le  mari  pouvait  renvoyer  la  femme,  ou  inver- 
sement: ceci,  en  effet,  ouvrirait  une  voie  facile  à  solliciter  des 
mariages  étrangers  d.  Tous  ces  inconvénients  que  signalait, 
ici,  saint  Thomas,  du  seul  point  de  vue  de  la  raison,  devaient 
être  mis  en  la  plus  pénible  lumière  par  la  législation  du  di- 
vorce telle  qu'elle  a  prévalu  de  nos  jours,  même  parmi  certai- 
nes nations  catholiques.  La  division  des  familles,  leur  ruine, 
les  nouveaux  mariages  faits  et  défaits  avec  tant  de  désinvol- 
ture, au  mépris  de  la  loi  naturelle  et  divine,  sont  là  pour 
montrer  combien  fondée  en  raison  était  l'argumentation  du 
saint  Docteur. 

Il  notait,  du  reste,  lui-même,  ici,  que  «  pour  cela,  il  est  dit, 
en  saint  Matthieu,  ch.  v  (v.  82),  et  ch.  xix  (v.  9),  et  dans  la 
première  Épître  aux  Corinthiens,  ch.  vu  (v.  10)  :  Mais  moi  Je 
vous  dis  que  la  Jenvne  ne  doit  pas  se  séparer  du  mari  à  leur  gré. 

Par  là,  aussi  n,  ajoutait  le  saint  Docteur,  «  est  exclue  la  cou- 
tume de  ceux  qui  renvoyaient  leurs  femmes,  chose  qui,  cepen- 
dant, avait  été  permise  aux  Juifs,  dans  l'ancienne  loi,  à  cause 
de  leur  dureté,  en  ce  sens  qu'ils  étaient  portés  à  mettre  à  mort 
leurs  femmes;  et  c'est  pourquoi  fut  permis  un  moindre  mal 
pour  en  empêcher  un  plus  grand  ». 

Il  est  donc  conforme  à  la  loi  naturelle  et  divine  que  le  ma- 
riage soit  parmi  les  hommes;  c'est-à-dire,  que  l'union  de 
l'homme  et  de  la  femme,  dans  l'ordre  de  l'acte  sexuel,  soit 
réglée  par  le  bien  de  l'enfant,  dont  la  venue  au  monde  et  la 
promotion  à  son  bien  humain  dans  le  parfait  développement 
de  sa  nature,  demande  que  le  père  et  la  mère  restent  ensemble 
non  seulement  pendant  un  long  temps,  mais  même  pendant 
tout  le  temps  de  leur  vie. 

Poursuivant  son  étude,  saint  Thomas  ajoute,  au  chapitre  laC»  : 
«  Il  faut  considérer  (jue  se  trouve  inné  dans  l'instinct  de  tous 
les  animaux  qui  pralicpient  l'union  sexuelle,  (piils  ne  sonlTrenl 
point  de  partage  clans  leui'  [)ark'naire;  cl  de  là  vient  qu'ils  se 
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livrent  des  combats  au  sujet  de  cet  acte.  Il  est,  de  cela,  une 
raison  commune  qui  convient  à  tous  les  animaux;  et  c'est 
que  chaque  animal  désire  jouir  librement  du  plaisir  de  cet 
acte,  comme  aussi  du  plaisir  de  la  nourriture.  Cette  liberté, 
en  effet,  se  trouve  empêchée  par  cela  que  plusieurs  viennent  à 
une  même  femelle,  ou  inversement;  comme  est  empêché  l'ani- 
mal, dans  la  liberté,  de  jouir  de  la  nourriture,  si  un  autre  ani- 
mal vient  s'emparer  de  la  nourriture  que  lui  désire  prendre. 
Et,  aussi  bien  c'est  semblablement  pour  la  nourriture  et  pour 
l'union  sexuelle  que  les  animaux  se  battent.  Parmi  les  hom- 
mes, il  est  une  raison  spéciale;  savoir  que  l'homme  désire 
nalurellemenl,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  être  certain  de  l'enfanf  ; 
laquelle  certitude  serait  totalement  enlevée,  s'ils  étaient  plu- 
sieurs pour  une  seule.  Il  est  donc  de  l'inslinct  naturel  qu'une 
seule  soit  pour  un  seul. 

Mais,  en  cela,  il  faut  prendre  garde  à  une  différence,  qu'une 
femme  n'ait  point  l'acte  charnel  avec  plusieurs  hommes,  l'une 
et  l'autre  des  deux  précédentes  raisons  concourt  à  l'établir. 
Mais  qu'un  même  homme  n'ait  point  de  rapports  avec  plu- 
sieurs femmes,  la  seconde  raison  ne  va  pas  à  l'établir  :  la  cer- 
titude de  l'enfant,  en  effet,  n'est  pas  empêchée  par  cela  qu'un 
même  homme  a  des  rapports  avec  plusieurs  femmes.  La  pre- 
mière raison,  par  contre,  est  efficace  dans  ce  sens.  C'est  qu'en 
effet,  de  même  que  la  liberté  d'user  de  la  femme  pour  le  mari 
est  eidevée  si  la  femms  en  a  un  autre;  de  même  aussi,  la  même 
liberté  est  enlevée  à  la  femme,  si  le  mari  en  a  plusieurs.  Et 
voilà  pourquoi,  parce  que  la  certitude  de  lenfant  est  le  bien 
principal  qui  est  cherché  dans  le  mariage,  il  n'est  aucune  loi 
ou  coutume  humaine  qui  ait  permis  qu'une  seule  femme  fût 
pour  plusieurs  maris.  Cela  fut  aussi  tenu  pour  chose  qui  ne 
convenait  point  chez  les  anciens  Romains,  au  sujet  desquels 
Maxime  Yalère  {Faits  el  dicls  mémorables,  liv.  II,  ch.  i,  h)  rap- 
porte qu'ils  croyaient  que  même  en  raison  de  la  stérilité  la  foi 
conjugale  ne  devait  pas  être  rompue. 

De  même,  en  toute  espèce  d'animal,  où  le  père  a  une  cer- 
taine sollicitude  au  sujet  de  l'enfant,  un  mâle  n'a  qu'une  femelle; 
comme  on  le  voit  dans  tous  les  oiseaux  qui  ensemble  nourris- 
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sent  leurs  petits.  C'est  qu'en  effet,  un  seul  mâle  ne  suffirait 
point  à  prêter  secours  à  plusieurs  femelles  pour  nourrir  leurs 
petits.  Dans  les  animaux,  au  contraire,  où  les  mâles  n'ont  au- 
cune sollicitude  des  petits,  c'est  indifféremment  qu'un  mâle  a 
plusieurs  femelles  et  une  femelle  plusieurs  mâles;  comme  on 
le  voit  pour  les  chiens,  les  poules,  et  autres  de  ce  genre.  Or, 
comme  de  tous  les  animaux,  c'est  dans  l'espèce  humaine  que 
le  mâle  a  le  plus  la  sollicitude  de  l'enfant,  il  est  manifeste  qu'il 
est  naturel  à  l'homme  qu'un  seul  homme  ait  une  seule  femme, 
et  inversement. 

Encore,  l'amitié  consiste  dans  une  certaine  égalité.  Si  donc 
il  n'est  point  permis  à  la  femme  d'avoir  plusieurs  maris,  parce 
que  c'est  contraire  à  la  certitude  de  l'enfanl,  et  qu'il  fût  permis 
à  l'homme  d'avoir  plusieurs  femmes,  il  n'y  aurait  plus  de  la 
femme  ail  mari  l'amitié  des  êtres  libres,  mais  plutôt  celle  des 
esclaves.  Et  cela  est  confirmé  par  l'expérience;  car  chez  les 
hommes  où  le  mari  a  plusieurs  femmes,  celles-ci  sont  tenues 
comme  des  esclaves. 

De  plus,  l'amitié  intense  ne  se  porte  point  sur  plusieurs; 
comme  on  le  voit  par  Ârislote,  au  livre  VIII  de  VÉlldqnc  (ch.  vi, 
n.  2;  de  S.  Th.,  lec.  G).  Si  donc  la  femme  n'a  qu'un  mari;  et 
que  le  mari  ait  plusieurs  femmes,  l'amitié  ne  sera  pas  égale 
de  part  et  d'autre.  Et,  par  suite,  ce  ne  sera  point  l'amitié  des 
êtres  libres,  mais  une  amité  d'esclaves. 

De  plus,  ainsi  qu'il  a  été  dit,  le  mariage,  parmi  les  hom- 
mes doit  être  ordonné  selon  qu'il  convient  aux  bonnes  mœurs. 
Or,  il  est  contre  les  bonnes  mœurs  qu'un  seul  homme  ait  plu- 
sieurs femmes;  parce  que  de  là  résulte  la  discorde  dans  la  fa- 
mille domestique,  comme  le  montre  l'expérience.  Donc  il  ne 
convient  pas  qu'un  homme  ait  plusieurs  femmes. 

De  là  vient  qu'il  est  dil,  dans  la  Genène,  ch.  11  (v.  !\)  :  Ils 
seront,  les  deux,  en  une  seule  chair. 

Et  par  là  est  exclue  la  coutume  de  ceux  qui  ont  plusieurs 
femmes;  et  l'opinion  de  Platon  qui  affirma  que  les  femmes 
devraient  être  communes  {La  cité,  liv  V  ;  le  Tiinée),  opinion 
suivie,  dans  la  nouvelle  loi,  par  Nicolas,  l'un  des  sept  diacres 
(cf.  saint  Augustin,  Des  hrrésies,  V)  ». 
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Après  cet  exposé  des  raisons  qui  imposent,  du  point  de  vue 
naturel  et  divin,  le  mariage  dans  son  indissolubilité  et  dans 
son  unité,  saint  Thomas  continue,  dans  le  chapitre  qui  suit 
(eh.  125)  : 

«  Pour  toutes  ces  causes  raisonnables,  il  a  été  ordonné,  par 
les  lois,  que  certaines  personnes  soient  exclues  du  mariage  »  à 
contracter  entre  elles,  «  savoir  les  personnes  qui  sont  unies 
par  une  même  origine.  C'est  qu'en  effet,  le  mariage  étant 
l'union  de  diverses  personnes,  les  personnes  qui  doivent  se 
considérer  comme  ne  faisant  qu'un,  en  raison  de  la  même 
origine,  sont  convenablement  exclues  du  mariage,  afin  que, 
par  là,  se  reconnaissant  ne  faire  qu'un,  elles  s'aiment  d'un 
plus  fervent  amour  ».  On  remarqueia  la  beauté  de  cette 
raison  et  sa  profondeur  pour  justifier  les  empêchements  du 
mariage  tirés  de  la  parenté  ou  des  rapports  de  famille  plus 
intimes.  Saint  Thomas,  du  reste,  va  nous  signaler  d'autres 
aspects  de  cette  même  raison  de  la  parenté  qui  empêche  le 
mariage. 

«  De  même,  les  rapports  entre  mari  et  femme  motivant 
une  certaine  pudeur,  il  fallait  empêcher  d'y  vaquer  entre 
elles  ces  personnes  que  l'union  du  sang  voue  au  respect 
mutuel.  Et  cette  raison  semble  indiquée  dans  l'ancienne  loi, 
quand  il  est  dit,  Lévitiqae,  ch.  xviii  (v.  6)  :  Ta  ne  découvriras 
point  la  honte  de  ta  sœur;  et,  semblablement,  des  autres. 

En  outre,  il  appartient  à  la  corruption  des  bonnes  mœurs, 
que  les  hommes  soient  trop  adonnés  au  plaisir  de  l'acte  sexuel; 
parce  que,  ce  plaisir  absorbant  le  plus  l'esprit,  la  raison  se 
trouve  empêchée  en  ce  qu'elle  a  à  faire.  Il  s'ensuivrait  aussi  un 
trop  grand  usage  de  ce  plaisir,  s'il  était  pernriis  à  l'homme  de 
s'unir,  par  l'acte  sexuel,  à  ces  personnes  avec  lesquelles  il  a 
nécessité  de  demeurer,  comme  sont  les  sœurs  et  autres  pro- 
ches parentes;  parce  que  l'occasion  de  s'unir  ne  pourrait 
pas  être  soustraite  à  ces  personnes.  Il  convenait  donc  aux 
bonnes  mœurs  que  celte  union  fût  interdile  par  les  lois. 

Encore,  le  plaisir  de  l'acte  sexuel  corrompt  au  plus  haut 
point  le  jugement  de  la  prudence.  Par  conséquent,  la  multi- 
plication de  ce  plaisir  répugne  aux  bonnes   mœurs.    Or,    ce 


QLESXrON    LXVIII.     —    DES    ENFANTS    ILLEGITIMES.  o'Sç) 

plaisir  s'accroît  par  l'amour  des  personnes  qui  s'unissent.  Il 
serait  donc  contraire  aux  bonnes  mœurs,  que  l'on  s'unît  à 
des  personnes  proches  parentes  ;  parce  que,  en  elles,  l'amour 
de  la  commune  origine  et  de  la  commune  habitation  s'ajoute- 
rait à  celui  de  la  concupiscence;  et,  l'amour  se  multipliant, 
il  est  nécessaire  que  l'âme  soit  davantage  soumise  au  plaisir. 

De  plus,  dans  la  société  humaine,  cela  est  surtout  nécessaire, 
que  l'amitié  règne  parmi  un  grand  nombre.  Or,  l'amitié  se 
multiplie  parmi  les  hommes,  alors  que  les  personnes  étrangè- 
res s'unissent  par  le  mariage.  Il  était  donc  convenable  qu'il  fut 
ordonné  par  les  lois  que  les  mariages  se  contractent  avec  des 
personnes  étrangères;  et  non  avec  des  personnes  rapprochées  » 
par  le  lien  du  sang. 

«  Encore,  il  ne  convient  pas  que  quelqu'un  se  trouve  uni 
dans  l'ordre  de  société  avec  ces  personnes  auxquelles  il  doit 
être  soumis.  Or,  il  est  naturel  que  quelqu'un  soit  soumis  aux 
parents.  Donc  il  ne  conviendrait  pas  que  quelqu'un  contracte 
mariage  avec  les  parents,  le  mariage  étant  une  certaine  union 
de  société. 

Et  de  là  vient  qu'il  est  dit,  dans  le  Lcvilique,  ch.  xviii  (v.  6)  : 
Que  nul  homme  ne  s'approche  de  celle  qui  lai  lienl  de  près  par  le 
sang. 

Et  par  là  est  exclue  la  coutume  de  ceux  qui  s'unissent  char- 
nellement à  leurs  proches  ». 

Voilà,  du  point  de  vue  de  la  raison,  les  considérations  d'or- 
dre général  qui  justifient  les  prescriptions  ou  les  piohibitions 
de  la  loi  en  ce  qui  est  de  l'empêchement  du  mariage. 

«  Mais  il  faut  savoir  que  comme  l'inclination  naturelle  se 
porte  à  ce  qui  est  le  plus  fréquent,  de  même  aussi  la  loi  posi- 
tive porte  sur  ce  qui  arrive  dans  la  plupart  des  cas.  Or,  il 
n'est  pas  contraire  aux  raisons  qui  ont  été  données,  si  dans 
quelques  cas  particuliers,  il  peut  en  être  autrement  :  c'est  qu'en 
effet,  pour  le  bien  d'un  parliculier  on  ne  doit  pas  laisser  le 
bien  de  la  multitude,  le  bien  de  la  multitude  étant  toujours 
plus  divin  que  le  bien  d'un  seul.  Toutefois,  pour  que  le  défaut 
qui  pourrait  se  |)roduire  en  quelque  cas  parliculier  ne  fùl  [)as 
entièrement  sans  remède,  se  trouve  chez  les  législateurs  et  ceux 
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qui  leur  ressemblent,  l'autorité  de  dispenser  en  ce  qui  a  été 
statué  pour  la  communauté,  selon  qu'il  pourra  être  nécessaire 
en  tel  cas  particulier.  Si  la  loi  est  humaine,  il  pourra  être  dis- 
pensé par  les  hommes  qui  ont  un  semblable  pouvoir.  Si  la  loi 
est  divine,  c'est  par  Dieu  Lui-même  que  pourra  être  accordée 
la  dispense  :  et  c'est  ainsi,  semble-t-il,  que,  dans  l'ancienne  loi, 
fut  accordé,  par  dispense,  d'avoir  plusieurs  femmes  et  concu- 
bines, et  aussi  la  répudiation  n. 

Nous  avons,  en  ces  quelques  lignes  marquées  ici,  le  résumé 
de  toute  l'économie  des  dispenses  aux  empêchements  de 
mariage;  comme  dans  le  chapitre  qu'elles  terminent  nous 
venons  de  voir  un  résumé  si  substantiel  et  si  profond  de  toute 
l'économie  des  empêchements,  étudiés  dans  le  détail  à  l'occa- 
sion des  articles  des  Sentences  reproduits  par  le  Supplément. 

Un  dernier  chapitre,  court  mais  plein  de  doctrine,  répond 
ici  à  l'erreur  de  ceux  qui  trompés  par  de  fausses  apparences 
d'austérité  et  de  vertu,  allaient  jusqu'à  condamner  tout  rapport 
sexuel  même  dans  le  mariage. 

«  De  même  qu'il  est  conire  la  raison  que  quelqu'un  use  de 
l'union  charnelle  contrairement  à  ce  qui  convient  à  l'enfant 
devant  être  engendré  et  éduqué;  de  même  aussi  il  est  selon 
la  raison  que  quelqu'un  use  de  l'union  charnelle  selon  qu'il 
convient  à  la  génération  et  à  l'éducation  de  l'enfant.  Or,  la 
loi  divine  défend  seulement  les  choses  qui  s'opposent  à  la  rai- 
son. Par  conséquent,  il  ne  convient  pas  de  dire  que  toute  union 
charnelle  est  un  péché. 

Encore,  les  membres  du  corps  étant  comme  des  instruments 
de  l'àme,  la  fin  de  chaque  membre  est  son  usage,  comme 
aussi  pour  tout  autre  organe  et  instrument.  Or,  l'usage  de 
certains  membres  du  corps  est  l'union  charnelle.  Par  consé- 
quent, l'union  charnelle  est  la  fin  de  certains  membres  du 
corps.  D'autre  part,  ce  qui  est  la  fin  de  certaines  choses  natu- 
relles ne  peut  pas  être  mauvais  en  soi;  parce  que  les  choses 
naturelles  sont  ordonnées  à  leur  fin  par  la  divine  Providence. 
11  est  donc  impossible  que  l'union  charnelle  soit  mauvaise  en 
soi. 
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De  plus,  les  inclinations  naturelles  sont  mises  dans  les 
choses  par  Dieu  qui  meut  toutes  choses.  11  est  donc  impossi- 
ble que  l'inclination  naturelle  d'une  espèce  soit  à  ce  qui  est 
mauvais  en  soi.  Or,  dans  tous  les  animaux  parfaits  se  trouve 
l'inclination  naturelle  à  l'union  charnelle,  il  est  donc  impos- 
sible que  l'union  charnelle  soit  mauvaise  en  soi. 

De  même,  ce  sans  quoi  ne  peut  pas  être  ce  qui  est  bon  et 
excellent  n'est  pas  mauvais  en  soi.  Or,  la  ^ perpétuité  de 
l'espèce  n'est  conservée,  dans  les  animaux,  que  par  l'union 
charnelle.  Il  est  donc  impossible  que  l'union  charnelle  soit 
mauvaise  en  soi. 

De  là  vient  qu'il  est  dit  :  La  femme  ne  pèche  point  si  elle  se 
marie  (Première  Epître  aux  Corinthiens,  ch.  vu,  v.  28). 

Et  par  là  est  exclue  l'erreur  de  certains  qui  disent  que  toute 
union  charnelle  est  illicite;  et  de  là  vient  qu'ils  condamnent 
totalement  le  mariage  et  les  noces;  parmi  lesquels,  quelques- 
uns  disent  cela  parce  qu'ils  croient  que  les  choses  temporel- 
les »  et  corporelles  ((  ne  viennent  pas  du  Principe  bon,  mais 
du  Principe  mauvais  ».  Ces  derniers  mots  visent  les  sectes 
manichéennes  qui  ont,  toutes,  pour  dogme  fondamental,  la 
croyance  aux  deux  Principes,  le  Principe  du  mal  et  le 
Principe  du  bien,  suprêmes  tous  deux,  et  indépendants,  et 
éternellement  opposés  entre  eux.  Leur  erreur  a  été  réfutée 
par  saint  Thomas,  dans  la  Première  Partie  de  la  Somme  théo- 
logique,  q.  ^9. 

Avec  le  traité  du  maiiagc  se  termine  la  deuxième  des  trois 
grandes  subdivisions  de  la  Troisième  Partie  annoncées  par 
saint  Thomas,  au  début  de  cette  Troisième  Partie  de  la  Somme 
théoUxjique ,  quand  il  abordait  ce  qui  devait  avoir  trait  au 
Dieu-Homme,  ou  Fils  de  Dieu  fait  homme  poui-  ramener  à 
Dieu  l'homme  que  le  péché  en  avait  séparé. 

La  première  de  ces  trois  subdivisions  avait  traité  de  la  Per- 
sonne du  Fils  de  Dieu  devenu  homme  avec  tout  ce  qui  se 
rattachait  à  Lui  en  raison  de  sa  nouvelle  nature,  défini, 
si  l'on  peut  dire,  par  sa  qualité  de  Rédempteur;  et  des 
mystères  de  la  Rédemption  accomplis  en  Lui  et  par  Lui. 
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La  deuxième  subdivision  devait  traiter  de  l'application  qui 
serait  faite  aux  hommes  des  fruits  de  la  Rédemption  par  ces 
canaux  de  la  grâce  de  réconciliation  assurée  par  le  Rédemp- 
teur, que  sont  les  sacrements. 

Nous  avons  étudié  ces  sacrements  en  général  ;  et,  puis,  en 
particulier  :  le  Raptême,  la  Confirmation,  l'Eucharistie,  la 
Pénitence,  l'Extrême-Onction,  l'Ordre  et  le  Mariage. 

Et  nous  avons  pu  nous  rendre  compte  de  leur  rôle  dans  la 
vie  ou  pour  la  constitution  du  corps  mystique  du  Christ  que 
réalise  l'ensemble  des  rachetés  bénéficiant  effectivement  de  la 
Rédemption,  qui  s'appelle  l'Église.  Celte  Église  n'est  ce  qu'elle 
est  que  par  ces  sacrements.  Nul  ne  peut  en  faire  partie,  en  ce 
qui  est  de  son  corps,  s'il  ne  porte  en  lui  le  caractère  imprimé 
par  le  premier  de  ces  sacrements  qu'est  le  baptême.  Et  quand 
il  lui  est  ainsi  incorporé  par  le  baptême,  chaque  être  humain 
bénéficie  d'autant  plus  de  la  vie  apportée  par  le  Christ  et  qui 
se  répand  du  Christ  en  tout  son  corps  mystique,  qu'il  recourt 
plus  excellemment,  selon  qu'il  pourra  convenir  aux  conditions 
spéciales  qui  sont  personnellement  les  siennes,  aux  autres 
sacrements.  Tous  peuvent  et  doivent  normalement  être  perfec- 
tionnés dans  la  vie  qu'ils  reçoivent  du  Christ,  par  le  sacre- 
ment de  Confirmation  et  par  le  sacrement  d'Eucharistie.  Ce 
dernier  est  le  sacrement  par  excellence,  par  lequel  les  membres 
du  corps  mystique  du  Christ  se  nourrissent  de  la  chair  et  du 
sang  du  Christ,  de  sa  chair  immolée,  de  son  sang  répandu  sur 
la  Croix,  point  central  et  sommet  de  tout  dans  la  vie  des 
rachetés  du  Christ  sur  cette  terre. 

Les  rachetés  du  Christ  qui  auront  définitivement  part  à  sa 
Rédemption  seront  conduits  par  Lui  au  terme  où  II  se  trouve 
Lui-même  depuis  sa  Résurrection  et  son  Ascension.  Eux  et  Lui 
ne  faisant  qu'un  seul  corps  mystique,  où  est  la  tête  doivent 
nécessairement,  quand  tout  sera  achevé  dans  le  mystère  du 
Christ,  se  trouver  aussi  les  membres. 

Mais  ce  mystère  se  déroule  selon  l'ordre  «jui  convient  et  que 
saint  Paul  a  défini  par  ces  mots  :  si  lameii  compalimur ,  id  et 
conglorificenmr.  Tout  est  là.  L'Église,  assemblée  des  rachetés 
du  Christ,  est  destinée  à  avoir  part  définitivement  à  la  gloire 
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du  Christ.  Mais,  auparavant,  il  faut  qu'elle  ait  part  à  sa  Passion 
et  à  sa  mort. 

Ce  mystère,  en  ce  qui  était  de  sa  propre  Personne,  était 
défini  par  le  Glirist  Lui-même,  au  soir  du  jour  de  Pâques, 
lorsqu'il  disait  aux  deux  disciples  d'Emmaùs,  qui  n'arrivaient 
pas  encore  à  en  entendre  le  secret  :  «  Nonne  hœc  oportait  pâli 
Chrislani  et  lia  inlrare  in  gloriain  saam;  >ie  fallait-il  pas  que  le 
Christ  soun'rît  ces  choses  et  qu'il  entrât  ainsi  dans  sa  gloire?  » 
(Saint  Luc,  ch.  xxiv,  v.  26). 

Tel  était  le  dessein  de  Dieu,  dessein  conçu  par  Lui  de  toute 
éternité  et  qu'il  n'avait  cessé  d'annoncer  par  la  voix  des 
Prophètes.  Et  l'annonce  était  assez  claire  pour  que  le  Christ 
reprochât,  en  termes  très  vifs,  aux  disciples  d'Emmaùs,  de 
n'avoir  pas  su  l'enlendre  ;  «  0  slulli  el  lardi  corde  ad  creden- 
dum  in  omnibus  quœ  loculi  sunt  prophelœ!  Quelle  sottise  n'est 
pas  la  vôtre  et  quelle  lenteur  d'esprit  de  n'avoir  pu  croire 
encore  à  tout  ce  que  les  Prophètes  ont  dit!  ».  {Ibid.,  v.  25). 

Le  Christ  et  son  Eglise  ne  faisant  qu'un,  il  est  de  toute 
évidence  que  la  vie  de  l'Eglise  doit  être  une  reproduction 
de  la  vie  du  Christ.  Et,  donc,  tant  qu'elle  se  déroule  sur  cetle 
terre,  elle  doit  être  l'image  de  ce  que  fut  la  vie  du  Christ  sur  la 
terre,  vie  qui  se  résume  tout  entière  dans  le  mystère  de  la 
Passion  el  de  la  mort  sur  la  Croix. 

De  là,  l'économie  des  sacrements  qu'on  pourrait  définir, 
d'un  mol,  l'économie  de  la  participation,  sur  celte  terre,  à  la 
Passion  et  à  la  mort  du  Chrisl.  C'est  pour  cela,  que  suivant  le 
mol  de  saint  Paul,  par  le  haplême  tous  les  rachetés  du  Chiisl 
sonl  ensevelis  avec  le  Chrisl  dans  sa  niorl  {aux  Romains,  ch.  vi, 
V,  4),  pour  vivre  assurément  d'une  nouvelle  vie,  mais  qui 
n'est  encore,  dans  la  vie  présente,  que  d'ordre  spirituel,  et 
coexiste  toujours  avec  les  signes  ou  éléments  de  mort  que 
marque  la  moil  du  Chrisl  sur  la  Croix  pour  loul  ce  cjui  est 
d'ordre  corporel. 

I']t  c'est  même  pour  cela,  en  raison  de  ces  éléments  de  mort 
suhsistant  toujours  et  ne  cessant  jamais  d'être  un  péril  même 
pour  l'élément  de  vie  spirituelle  nou\elle  s'épanouissant  déjà, 
qu'il    faut    que   dans    l'économie    des    sacrements,    il    ail    été 
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pourvu  à  la  conservation  et  au  perfectionnement  de  la  vie 
nouvelle  des  rachetés  du  Christ.  De  là  la  Confirmation,  de  là 
l'Eucharistie;  de  là  la  Pénitence,  delà  rExlrême-Onclioii  ;  de 
là,  aussi,  l'Ordre  et  le  Mariage. 

Pourvue  et  munie  de  tous  moyens  de  vie  nouvelle  par  le 
Christ  et  dans  le  Christ,  l'Eglise  continue,  sur  cette  terre, 
la  vie  de  Passion  et  de  Mort  qui  fut  celle  du  Christ.  Par  sa  vie 
tout  entière,  comme  par  ses  rites  sacramentels  et,  très  spécia- 
lement, par  celui  qui  est  le  centre  de  tout,  savoir  le  rite 
Eucharistique,  u  elle  annonce  la  mort  du  Seigneur  en  atten- 
dant son  retour  »,  selon  l'admirahle  formule  de  saint  Paul, 
qu'il  nous  dit  lui-même  avoir  reçue  du  Christ  :  nioiiem 
Dornini  annuntiabilis  donec  veniat  (i'"  Ép.  aux  Corinthiens,  ch.  xi, 
V.  26). 

Après  nos  précédentes  études,  il  ne  nous  reste  plus  mainte- 
nant qu'à  porter  nos  regards  sur  ces  mystères  du  retour  du 
Seigneur  ou  de  son  second  avènement  qui  doivent  un  jour 
réaliser  pour  l'Eglise,  corps  mystique  du  Christ,  cette  fin  de 
l'immortelle  vie  à  laquelle  tout  est  ordonné  dans  le  mystèie  du 
Christ  Rédempteur, 

Ce  sera  l'objet  de  notre  prochain  volume. 
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QUESTION   \\\NI.  —    De  la  qualité  de  ceux  qii  keçoive.nt 
CE  sacrement. 

(Cinq  articles.) 

1"  Si  en  ceux  qui  reçoivent  l(>s  Ordres  est  requise  la  bonté  de  la  vie?.  ^2 
u"  Si  en  ceux  (pii  reçoivent  les  Ordres  est  recpiise  la  science  de  toute 

l'Écriture  Sainte? 3;i 

'i"  Si  le  mérite  lui-même  de  la  vie  l'ait  (pTun  sujet  se  trouve  en  tel 

degré  d'Ordre  ? 4i 

.'1°  Si  celui  qui  promeut  des  sujets  indignes  aux  Ordres  pèche? /|.t 

.'>"  Si  (juclqu  un  en  état   de  péché  peut  sans  péché  user  de  l'Ordre 

qu'il  a  reçu  ? 'ii* 

T.  XX.  —  f.es  Sdrreiiienls  :  l'Ordre,  le  Mariage.  <5 
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QUESTION  WWII.  —  Ue  la  i>isTi>r.Tio.\  des  Ordkes;  et  dé  leurs  actes; 

ET  DE  l'impression  DU  CARACTÈRE. 

(Cinq  articles.) 

1°  Si  l'on  doit  distinguer  plusieurs  Ordres!' Sa 

i"  S'il  y  a  sept  Ordres.^ 56 

3°  Si  les  Ordres  doivent  se  distinguer  en  sacrés  et  non  sacrés.^ 62 

'\°  Si  les  actes  des  Ordres  sont  assignés  comme  il  convient  dans  la 

lettre  du  texte  .» 6;s 

5°  Si  au  prêtre  le  caractère  est  imprimé  dans  la  porreclion  même 

du  calice } Gç» 

QUESTION  XXWIII.  —  De  ceux  qui  confèrent  ce  sacrement. 

(Deux  articles.) 

1°  Si  c'est  l'évèque  seulement  qui  confère  le  sacrement  de  l'Ordre?.       7^ 
2°  Si  les   hérétiques  et  ceux  qui  sont  séparés  de  l'Église  peuvent 

conférer  les  Ordres  ? 79 


QUESTION   WXIX.  —  Des  empêchements  de  l'Ordre. 

(Six  articles.) 

1°  Si  le  sexe  féminin  empêche  la  réception  du  sacrement  de  l'Ordre?       83 
2°  Si  les  enfants  et  ceux  qui  manquent  de  l'usage  de  la  raison  peu- 
vent recevoir  les  Ordres  ? 86 

3°  Si  l'esclavage  empêche  un  sujet  de  recevoir  les  Ordres?, 89 

4°  Si,  pour  une  raison  d'homicide,  un  sujet  doit  être  empêché  de 

recevoir  les  Ordres  sacrés? 91 

5°  Si  les  sujets  qui  sont  nés  d'une  façon  illégitime  doivent  être  em- 
pêchés de  recevoir  les  Ordres? 93 

6°  Si  pour  le  défaut  des  membres  quelqu'un  doit  être  empêché  de 

recevoir  les  Ordres ?. 90 

QUESTION   XL.  —  De  ce  qui  est  annexé  aux  Ordres. 

(Sept  articles.) 

1°  Si  les  ordonnés  doivent  porter  la  rasuie  de  la  couronne? 97 

2°  Si  la  couronne  est  un  Ordre? 100 

3°  Si  par  la  réception  de  la  couronne  un  sujet  renonce  aux  biens 

tetnporels? io3 

4°  Si,  au-dessus  de  l'Ordre  sacerdotal  doit  être  un  pouvoir  épiscopal?.  i()5 

5°  Si  l'épiscopat  est  un  Ordre? 1 10 

6"  Si.   au-dessus  des   évéques,    peut    être   quelque    supérieur   dans 

l'Eglise 112 

7°  Si  les  ornements  des  ministres  ont  été  institués  comme  il  conve- 
nait dans  rÉsflise? laô 
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QUESTION  XLI.  —  Du  mariage  en  tant  que  devoir 

AU    SERVICE    DE    LA    NATURE. 

(Quatre  ailicles.) 

1°  Si  le  mariage  est  naturel? i  ',;^ 

2"  Si  le  mariage  demeure  encore  sous  précepte  ? i  '17 

3°  Si  l'acte  matrimonial  est  toujours  un  péclié? i.")! 

'1°  Si  l'acte  matrimonial  est  méritoire? lôô 

QUESTION  XLII.  —  Dt  mariage  e\  tant  qu'il  est  sacrement. 

(Quatre  articles.) 

1"  Si  le  mariage  est  un  sacrement? i58 

2°  Si  le  mariage  devait  être  institué  avant  le  péctié? ith 

3°  Si  le  mariage  confère  la  grâce  ? 1 1)3 

-V  Si  l'union  charnelle  est  de  l'intégrité  du  mariage? 1(18 

QUESTION  XLIII.  —  Des  fiançailles. 
(Trois  articles.) 

i"  Si  les  fiançailles  sont  convenablement  appelées  :  la  promesse  des 

futures  noces  ? 171 

9."  Si  l'âge  de  sept  ans  est  convenablement  assigné  pour  contracter 

les  fiançailles  ? 175 

3°  Si  les  fiançailles  peuvent  être  dirimées? 179 

nUESTlO>   .\L1\  .  —  De  la  définition  du  mariage. 

(Trois  articles.) 

1"  Si  le  mariage  est  dans  le  genre  de  l'union  ? i85 

2°  Si  le  mariage  a  été  convenablement  nommé  ? 188 

3°  Si  le  mariage  est  convenablemenl  défini  dans  la  lettre  du  texte?.      i()i 


QUESTION  XLV.  —  Du  consentement  i.u   mauivce. 

"^  (Ciu(i  articles.) 

I"  Si  le  consentement  est  la  cause  elTiciente  du  mariage? i<.).\ 

9."  S'il  faut  que  le  consentement  soit  exprimé  par  des  paroles? i()7 

3"  Si    le  consentement    cxpiinH'  par  des   paroles   au    liitur    lail    le 

mariage  ? ii|t) 

4"  Si  l'expression  du  consenlemenl,  même  par  des  paroles,  lorsijue 

manque  le  consentemenl  intérieur,  l'ail  le  mariage? mu 

5°  Si  le  consentement  produit,  (>ii  secrel.  par  des  paroles  au  présent. 

l'ail  le  mariage  ? ">,'< 

T.  \X.  —  Les  Sacrements  :  l'Ordre,  le  Mariage.  3.>. 
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QUESTION  XLVI.  —  Du  consentement  auquel  s'adjoint  le  serment 
ou  l'union  chahnelle. 

(Deux  articles. ) 

1°  Si  le  scrmoiit  joint  au  conseiilcmont  expiimé  par  dos  paroles  au 

futur  fait  le  mariage  ? 207 

2°  Si  l'union  charnelle,  après  les  paroles  au  futur  qui  expriment  le 

consentement,  fait  le  mariage? 210 


QUESTION  XLVTI.  —  Du  consentement  forcé,  et  conditionnel. 

(Six  articles.) 

1°  Si  quelque  consentement  peut  être  forcé? 2x3 

2°  Si  la  contrainte  de  la  crainte  peut  atteindre  l'homme  constant?  .  21G 

3°  Si  le  consentement  forcé  enlève  le  mariage? 219 

4°  Si  le  consentement  forcé,  du  côté  de  la  partie  qui  le  cause,  fait  le 

mariage  ? 222 

5°  Si  par  le  consentement  conditionnel  le  mariage  est  fait? 228 

C°  Si  quelqu'un,  par  le  précepte  de  son  père,  peut  être  contraint  à 

contracter  mariage  ? 224 


QUESTION  XLVIII.   —  De  l'objet  du  consentement. 

(Deux  articles.) 

1°  Si   le   consentement  qui   fait   le   mariage  est  le  consentement  à 

l'union  charnelle  ? 227 

2"  Si  le  mariage  peut  être  en  vertu  du  consentement  de  celui  qui 

consent  à  prendre  une  femme  pour  un  motif  déshonnête?. .  .  .      280 


QUESTION  XLIX.  —  Des  biens  du  mariage. 

(Six  articles.) 

1°  Si  le  mariage  doit  avoir  certains  biens  qui  l'excusent? 234 

2°  Si  les  biens  du  mariage  sont  assignés  d'une  manière  suffisante 
par  le  Maître  des  Sentences;  savoir  :  la  foi,  l'enfant  et  le  sacre- 
ment ? a38 

3°  Si  le  sacrement  est  le  plus  principal  parmi  les  biens  du  mkriage?     342 
4°  Si  l'acte  du  mariage  peut  être  excusé  par  les  biens  précités  au 

point  de  n'être  plus  en  rien  un  péché  ? 246 

5°  Si  l'acte  matrimonial  peut  être  excusé  même  sans  les  biens  du 

mariage  ? 248 

6"  Si  toutes  les  fois  que  le  mari  s'unit  à  sa  femme,  ne  se  proposant 
point  quelque  bien  du  mariage,  mais  le  seul  plaisir,  cet 
homme-là  pèche  mortellement  ? 262 
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QUESTION  L.  —  Des  empêchements  du  makiage,  e.\  général. 

(L'n  article.) 

Si  les  empêchements  au  mariage  sont  convenablement  assignés  •>.  . .     255 
QUESTION  Ll.  —  De  l'empêchement  de  l'ekhelh. 

(Deux  articles  ) 

1'  Si    l'erreur   doil    être    mise   comme    empêchement    par   soi    du 

mariage  i' aOa 

2"  Si  toute  erreur  empêche  le  mariage,  et  non  pas  seulement  l'erreur 

de  la  condition  ou  de  la  personne  ? 264 

QUESTION  LU.  —  De  l'empêchement  de  la  condition  de  l'esclavage. 

^Quatre  articles. 

I"  Si  la  condition  de  l'esclavage  empêche  le  mariage? 270 

2"  Si   l'esclave   peut  contracter  mariage  sans   le   consentement   du 

maître  ? 375 

3"  Si  l'esclavage  peul  survenir  au  mariage  de  telle  sorte  que  l'homme 

se  vende  à  un  autre  comme  esclave  ? 278 

4"  Si  les  enfants  doivent  suivre  la  condition  du  père  ? 280 

QUESTION   LUI.  —  De  l'empêchement  du  voeu  et  de  l'Oudue. 

(Quatre  articles.) 

1°  Si,  par  l'obligation  du  vu'u  simple  le  mariage  contracté  doit  être 

dirirné  ? :>.S\ 

■i"  Si  même  le  vomi  solennel  ne  dirime  pas  le  mariage  déjà  contracté?  288 

3°  Si  l'Ordre  empêche  le  mariage? 290 

^"  Si  l'Ordre  sacré  peut  survenir  nu  mariage  ? 293 

QUESTION  \A\ .  —  De  l'empêchement  de  consangulmté. 

(Oiiatre  articles.) 

I"  Si  la  flélinilion  de  la  consangiiinile  (jui  est   donnée  par  certains 

auteurs  est  ce  (|ui  convient? 297 

3°  Si  la  consanguinité  se  distingue  à  propos  par  lignes  et  degrés?.  .  3oi 

3"  Si  c'est  de  droit  naturel  que  la  consanguinité  empêche  le  mariage?  307 
/i"  Si  les  degrés  de  consanguinilé  empêchant  le  mariage  ont  pu  être 

fixés  par  l'Kglise  jusqu'au  (pialiième  degré? 3iu 


55o  TABLE    DES    MATIERES. 

QUESTION  LV.  —  De  l'empêchement  d'affinité. 

(Onze  articles.) 

I"  Si  du  mariage  d'un  consanguin  est  causée  l'afTinité? ."îig 

2°  Si  l'afïinité  demeure,  après  la  mort  du  mari,  entre  les  consan- 
guins du  mari  et  la  feminc? SaS 

3°  Si  les  rapports  conjugaux  illicites  causent  l'aflînité? .îs.^ 

4"  Si.  des  fiançailles,  quelque  affinité  peut  être  causée? 827 

5"  Si  l'aHinité  est  cause  d'afTmitéP 33o 

6"  Si  l'affinité  empêche  le  mariage? 33^ 

7°  Si  l'affinité  a  aussi  par  elle-même  des  degrés  ? 335 

S-   Si  les  degrés  d'aOînité  s'étendent  comme  les  degrés  de  consan- 
guinité ? .  , 337 

9°  Si  l'union  contractée  entre  personnes  que  lie  l'affinité  ou  entre 

consanguins  doit  toujours  être  dirimée  par  le  divorce? 339 

10"  Si  pour  la  séparation  du  mariage  contracté  entre  consanguins  et 
personnes  que  lie  l'affinité,  il  faut  procéder  par  voie  d'accu- 
sation ? 34 1 

II"  Si,  dans  une  cause  de  ce   genre,  il   faut  procéder  par  témoins, 

comme  dans  les  autres  causes  ? 344 


QUESTION  LVI.  —  De  l'empêchement  de  parenté  spirituelle. 

(Cinq  articles.) 

1°  Si  la  parenté  spirituelle  empêche  le  mariage? 346 

2°  Si  c'est  par  le  baptême  que  se  contracte  la  proximité  spirituelle?     349 
3"  Si  la  parenté  spirituelle  se  contracte  entre  la  personne  qui  reçoit 
le  sacrement  de  baptême  et  la  personne  qui  la  tient  sur  les 

fonts  baptismaux  ? 354 

4°  Si  la  parenté  spirituelle  passe  du  mari  à  la  femme? 356 

.5°  Si  la  parenté  spirituelle  passe  aux  enfants  charnels  du  père  spi- 
rituel ? 358 


QUESTION  LVTI.  —  De  la  parenté  légale,  qui  est  par  l'adoption. 

(Trois  articles.) 

r  Si  l'adoption  est  définie  comme  il  convient  ? 36i 

2°  Sipar  l'adoption  se  contracte  quelque  lien  qui  empêche  le  mariage?  365 
3°  Si  celte  parenté  ne  se  contracte  qu'entre  le  père  qui  adopte  et  le 

fils  adopté  ? 368 

QUESTION   LVIII.  ^  De  cinq  empêchements  de  mariage. 

(Cinq  articles.) 

1°  Si  la  frigidité  empêche  de  contracter  mariage? 371 

2°  Si  le  maléfice  peut  empêcher  le  maiiage? 3-;:) 
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3°  Si  la  folie  empécho  le  mariage  ? "^79 

4"  Si  l'inceste  par  lequel  un  sujet  a  des  rapports  charnels  avec  la 

sœur  de  sa  femme  diriine  le  mariage? 38i 

5"  Si  le  défaut  d'âge  empêche  le  mariage  ? 383 


QUESTION  LI\.  —  De  la  dispabité  du  culte,  qui  empêche  le  mariage. 

(Six  articles.) 

i"  Si  le  fidèle  peut  contracter  mariage  avec  l'infidèle? 386 

2°  Si  parmi  les  infidèles  le  mariage  peut  exister? 389 

3"  Si  répoux  converti  à  la  foi  peut  demeurer  avec  la  femme  infidèle 
qui  ne  veut  pas  se  convertir,  et  avec  laquelle  il  avait  contracte 

mariage  quand  tous  les  deux  étaient  infidèles? 393 

V  Si  le  fidèle  converti  peut  renvoyer  la  femme  infidèle  (jui  veut  co- 
habiter sans  faire  injure  au  Créateur? 397 

5°  Si  le  fidèle  qui  laisse  sa  femme  infidèle  peut  se  marier  avec  une 

autre  femme  ? ioo 

6°  Si  les  autres  vices  rompent  le  mariage  comme  le  fait  l'infidélité?.     Ao'i 


QUESTION  L\.  —  De  la  mise  a  moût  de  la  femme. 

(Deux  articles.) 

r  S'il  est  permis  au  mari  de  mettre  à  mort  la  femme  qu'il  prend 

dans  l'acte  même  de  l'adultère  ? 407 

:}"  Si  d'avoir  donné  la  mort  à  sa  femme  empêche  le  mariage? 4 10 


QUESTION  LXI.  —  De  l'empêchement  de  mariage  qu'est  le  voeu  solennel. 

(Trois  articles  ) 

1"  Si  l'un  des  conjoints,  même  après  l'union  charnelle,  peut,  sans 

le  consentemeul  de  l'autre,  passer  à  la  vie  religieuse? 4i3 

2"  Si  l'un  des  deux  époux  ne  peut  pas  entrer  en  religion  sans  le  con- 
sentement de  l'autre,  même  avant  l'union  charnelle? 4i"» 

3"  Si  la  femme  peut  se  marier  à  un  autre,  quand  son  mari,  avant 

l'union  charnelle,  entre  en  religion  ? '117 


QUESTION   lAll.  —  De  l'empêchement  de  mariage  qu'est  la  fornication. 

(Six  articles.  ) 

1"  Si  pour  raison  de  fornication  il  csl  permis  a  riioiiiinc  de  nMivovcr 

sa  femme  ? ^lui 

2°  Si  l'homme  est  tenu  (Mi  vertu  d'un  |)iéceple(le  renvoyer  sa  femme 

coupable  de  fornicalion  ? 'i:'3 

3"  Si  c'esl  de  son   propre  jugement  que  l'homme  peut   lenvover  sa 

femme  coupable  de  fornication  ? '1  *'> 
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4"  Si  le  mari  et  la  femme  doivent  être  jugés  à  choses  égales  dans  la 

cause  de  divorce  ? 429 

5°  Si,  après  le  divorce,  l'homme  peut  se  marier  à  une  autre  femme?  ^'i'6 

6"  Si,  après  le  divorce,  le  mari  et  la  femme  peuvent  être  réconciliés?  435 


QUESTION  LXIII.  —  Des  secondes  noces. 

(Deux  articles.  ) 

I"  Si  les  secondes  noces  sont  licites  ? 439 

2"  Si  le  second  mariage  est  un  sacrement  ? 44 1 


QUESTION  LXIV 


Du    DEVOnt    A    RENDUE    DANS    LE    MARIAGE. 
(Sept  articles.) 


I" 

Si 

2° 

Si 

3" 

Si 

4" 

Si 

5" 

Si 

(i" 

Si 

Si 

l'un  des  époux  est  tenu  de  rendre  à  l'autre  le  devoir  conjugal, 

de  nécessité  de  précepte  ? 444 

le  mari  est  tenu  de  rendre  le  devoir  à  sa  femme  qui  ne  le 

demande  pas  ? 447 

le  mari  cl  la  femme,  dans  l'acte  matrimonial,  sont  égaux?  .  .  .      449 
le  mari  et  la  femme  peuvent  émettre  un  vœu  qui  serait  contre 

le  devoir  du  mariage,  sans  leur  consentement  mutuel? 452 

,  aux  temps  sacrés,  un  sujet  doit  être  empêché  de  demander  le 

devoir  conjugal  ? 455 

celui  qui  demande  le  devoir  conjugal,  aux  temps  saints,  pèche 

mortellement  ? 45ri 

on  est  tenu  de  rendre  le  devoir  conjugal  les  jours  de  fête?. . . .     457 


QUESTION  LXV.  —  De  la  pluralité  des  femmes. 

(Cinq  articles.) 

i"  Si  d'avoir  plusieurs  femmes  est  contre  la  loi  de  nature? 'j6i 

2°  Si  d'avoir  plusieurs  femmes  a  pu  être  quelque  temps  licite? 469 

3"  Si  d'avoir  une  concubine  est  contre  la  loi  de  nature? 474 

4°  Si  d'avoir  des  rapports  charnels  avec  une  concubine  est  un  péché 

mortel  ? 478 

5"  S'il  a  été  un  temps  où  il  était  licite  à  l'iiomme  d'avoir  une  con- 
cubine ? 480 


QUP]STION  LWI.  —  De  la  bigamie  et  de  l'irrégularité  qu'elle  entraîne. 

(Cinq  articles  ) 

i'  Si  à  cette  bigamie  constituée  par  le  fait  que  quelqu'un  a  eu  suc- 
cessivement deux  femmes  est  annexée  l'irrégularité? ';84 

2"  Si  l'irrégularité  est  annexée  à  la  bigamie  qui  se  produit  du  fait 
que  qu(>lqu'un  a  deux  femmes  ensemble  ou  successivement, 
l'une  de  droit,  l'autre  de  fait? 487 
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3°  Si  l'irrégularité  est  contractée  du  fait  qu'on  a  épousé  une  femme 

qui  n'était  point  vierge  ? /|8y 

4°  Si  la  bigamie  peut  être  enlevée  par  le  baptême  ? 49>i 

5°  Si  avec  le  bigame  il  peut  èlrc  usi-  de  dispense? 'lyô 


QUESTION  LWII.  —  De  libelle  de  hépluiation. 
(Sept  articles.) 

i''  Si  l'inséparabiiité  de  la  femme  est  de  la  loi  de  nature? ^98 

2°  Si  de  renvoyer  sa  femme  a  pu  être  permis  par  dispense? 5oi 

3°  S'il  fut  permis,  sous  la  loi  de  Moïse,  de  renvoyer  sa  femme?  ....  5o5 

k"  S'il  était  licite  à  la  femme  répudiée  d'avoir  un  autre  mari  ? 5og 

5°  S'il  était  permis  à  l'homme  de  prendre  la  femme  qu'il  avait  ré- 
pudiée ? 5 1 2 

6°  Si  la  cause  de  la  répudiation  fut  la  haine  de  la  femme? 5i3 

7°  Si  les  causes  de  la  répudiation  devaient  être  écrites  sur  le  libelle?  5i6 


QUESTION  LWIII.  —  Des  enfa>ts  h.légitimes. 

(Trois  articles.  ) 

1°  Si  les  enfants  qui  naissent  hors  d'un  vrai  mariage,  sont  illégitimes?  5 18 
2°  Si  les  enfants  illégitimes  doivent,  de  ce  chef,  subir  quelque  dom- 
mage ? 5ao 

3"  Si  le  fils  illégitime  peut  être  légitimé  ? 522 
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